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PRESENTATION 
L'interaction entre le théologien qui cherche el l'Eglise dans 
laquelle il fait ses recherches est une priorité absolue. Il n'y a pas 
longtemps, le Pape Jean Paul II l'exprimait encore en ces 
termes: 
«La relation essentielle de la théologie avec la foi, fondée 
et centrée dans le Christ, éclaire parfaitement le lien de la 
théologie avec l'Eglise et avec son magistère. On ne peut 
croire an Christ sans croire en l'Eglise «Corps du Christ»; 
on ne peut croire en l'Eglise dans la foi catholique sans 
croire en son magistère indispensable. La fidélité au 
Christ implique donc la fidélité à l'Eglise; et la fidélité à 
l'Eglise comporte à son tour la fidélité au magistère. Il 
faut, par conséquent, se rendre compte qu'avec la même 
libéré radicale de la foi dans laquelle la théologie adhère 
au Christ, il adhère aussi à l'Eglise et à son magis-
tère» l . 
Pour notre part, nous avons voulu faire une étude beaucoup 
plus approfondie de cette problématique. A cette fin, il a fallu 
nous situer dans un moment historique précis, celui de la crise 
moderniste pendant la première moitié de ce XXème siècle. Or, à 
cette période, la découverte des nouvelles méthodes historique et 
critique pose un problème aux théologiens catholiques au niveau 
des recherches exégétiques. Sans doute, le personnage le plus 
remarquable de ce courant est Alfred Loisy, l'enfant terrible de la 
France. Son oeuvre, de nature à «troubler gravement la foi des 
fidèles» sur les dogmes fondamentaux de l'enseignement catholi-
que —notamment sur l'autorité des Ecritures et de la Tradition, 
sur la divinité de Jésus-Christ, sur sa science infaillible, sur la 
Rédemption opérée par sa mort, sur sa résurrection, sur l'Eucha-
ristie, sur l'institution divine du souverain pontificat et de 
l'épiscopat— constitue le point de départ de nos réflexions. Cepen-
1. J E A N P A U L II, Discours à l'Université de Salamanque, 0 1 . X I . 8 2 , in D. C, 
21 (1982) 1094. 
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dant, nous avons estimé de nous limiter à ses prositions christo-
logiques afin d'en tirer des conséquences théologiques et ecclé-
siales au niveau des investigations théologiques pour l'approfon-
dissement de la foi. 
D'autre part, après une étude historique de ce mouvement 
de pensée qu'est la crise moderniste, nous constatons que la 
cause principale de ces crises que séparent les novateurs du 
centre de l'unité est la prétention de faire mieux en faisant 
autrement que les devanciers. Or, les devanciers sont ces hom-
mes qui depuis les temps apostoliques, durant la période des 
Pères et des grands Docteurs jusqu'aux théologiens plus récents, 
ont expliqué et commenté, de concert avec l'enseignement de 
l'Eglise, la doctrine révélée. Faire mieux, soit; mais faire autre-
ment, c'est-à-dire si on ne suit pas l'impulsion de l'autorité 
divine de l'Eglise, cela pose ce problème: la relation entre les 
investigations théologiques et la foi ecclésiale. Nous l'avons 
déjà annoncé. 
Pourtant, par delà cette problématique il y a certains 
auteurs qui prônent un dialogue ouvert comme par exemple le 
Père M. J. Lagrange et M. Blondel. En même temps d'autres 
invitent à la contemplation du mystère même de la Rédemption, 
à savoir J. Rivière, avec son apport historique; F. Prat, grâce à 
ses études exégétiques; E. Hugon, avec sa synthèse spéculative; 
L. Richard, par ses recherches dogmatiques et P. Galtier avec 
ses études psychologiques. Ces diverses synthèses nous amènent 
à déterminer, corne conclusions de nos requêtes, le vrai visage 
christologique. Ainsi, nous estimons que, certes, il y a place 
pour un progrès dans les études et les recherches; l'exégèse, 
comme la théologie, sont susceptibles d'un rajeunissement et, 
dans une certaine mesure, le réclament: il faut répondre aux 
difficultés soulevées par l'esprit moderne; il faut rassurer la foi 
par des arguments capables de persuader ses contemporains. 
Mais ce rajeunissement des méthodes, ce progrès des recher-
ches théologiques, doit s'accomplir d'accord avec l'autorité de 
l'Eglise, dans le sens de la continuité de la foi, en gardant le 
contact avec la pure et vraie tradition. 
Notre objectif est donc de mieux étudier, à la lumière de la 
controverse moderniste, les conditions d'élaboration de tout tra-
vail théologique, en particulier de la christologie, car les contes-
tations récentes doivent être l'occasion d'un approfondissement 
du contenu de la foi et de la manière de l'exprimer. Il s'agit 
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d o n c d ' u n e t â c h e p o s i t i v e , q u i c o n s i s t e à a s s u r e r a v e c p l u s d e 
l u c i d i t é l e s f o n d e m e n t s s u r l e s q u e l s p e u t s ' é d i f i e r u n e c h r i s t o l o -
g i e o u l a v e n t e r é v é l é e s o i t e x p r i m é e d a n s t o u t e s a t o r c e e t o u 
l e t r a v a i l d e r e c h e r c h e d e s e x é g è t e s e t d e s t h é o l o g i e n s p r o d u i s e 
d e s f r u i t s . 
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PAR DELA LA CONTESTATION: 
LE MYSTERE DE LA REDEMPTION 
I. QUELQUES APPORTS THEOLOGIQUES 
INTRODUCTION 
L'objet de ces quelques pages est de montrer les apports théo-
logiques de certains auteurs qui nous permettent de dépasser les 
problèmes christologiques soulevés par l'exégèse d'A. Loisy et du 
courant moderniste. En effet, il est d'abord à remarquer que les 
catégories théologiques utilisées par les évangélistes ne sont point 
autre chose que la venue au langage de la figure concrète de Jésus. 
Certes, ces catégories sont susceptibles d'être elles-mêmes criti-
quées à partir du sens qu'elles véhiculent: ce sens est défini en der-
nière analyse par la figure de Jésus en qui s'accomplit dans une 
même coulée et inséparablement l'universalité humaine et la rela-
tion à Dieu. Si le mystère de Jésus est une parole sur l'homme, 
c'est d'abord parce qu'il est une parole sur Dieu. Il n'y a donc pas 
à choisir entre théologie et anthropologie: cet être singulier donne 
dans une même visée, ce qui est précisément ni jamais donné, ni 
jamais achevé, dans la condition humaine. Le Christ de la foi 
prend valeur de la singularité du Christ de l'histoire. S'il n'en est 
pas ainsi, l'originalité du Christianisme est évacuée: il est simple-
ment une religion avec un fondateur. De plus, s'il est vrai que le 
mystère de l'homme Jésus est le lien radical et concret, car histo-
riquement vécu, entre l'homme et Dieu, et l'homme et tout 
homme, la relecture de ce lien dans les attitudes concrètes de Jésus 
restitue chair et sang aux catégories plus abstraites et en vérifie la 
validité conceptuelle. Mais, alors, en quoi ces notations concrètes 
peuvent-elles se saisir dans la vie quotidienne de Jésus, qui au 
prime abord l'assimile à la condition de tous les autres hommes, 
une épiphanie de sa transcendance? La gloire postpascale, dont la 
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synthèse théologique se développe dans les «catégories», a-t-
elle une anticipation quotidienne, terrestre? Est-il possible de 
saisir l'étrangeté du mystère de Jésus, non seulement dans sa 
parole ou ses miracles, mais également dans son comportement, 
dans les traits fort restreints que les traditions orales ont con-
servés? C'est le problème du salut de l'homme par la mort et la 
résurrection de Jésus qui entre ici en jeu. Cette question n'est 
pas de curiosité historique, elle est d'intérêt théologique. 
1. Apport historique: J. Rivière 
1° Sa vie 
Né à Moncabrier (Tarn), le 12 novembre 1878, Jean 
Rivière après de brillantes études au petit séminaire de Lavaur 
et au grand séminaire d'Albi, prépara à l'Institut Catholique de 
Toulouse sa licence ès lettres, puis son doctorat en théologie, 
que devait couronner sa thèse mémorable: «Histoire du dogme 
de la Rédemption». Nommé professeur de théologie fondamen-
tale au séminaire d'Albi, il ne cessa depuis sa thèse de parcou-
rir en tous sens le champ du dogme de la Rédemption. Parmi 
les autres ouvrages de Rivière, signalons Saint Justin et les 
apologistes chrétiens du 2ème siècle (1907); La propagation du 
christianisme dans les trois premiers siècles (1907). Nous pas-
sons sous silence de nombreux articles 1 ainsi que sa collabora-
tion à la Revue du clergé français et au Dictionnaire pratique 
des connaissances religieuses. 
Les biographes de J. Rivière relatent un incident pénible 
relatif à trois articles du Bulletin de Littérature Ecclésiastique 
sur la vision béatifique du Christ, qui parurent être contredits 
par le Saint Office2. L'auteur fit savoir immédiatement sa sou-
mission, mais dut quitter l'enseignement au grand séminaire. Ce 
ne fut qu'un répit. Dès la réouverture de la Faculté de Théolo-
gie Catholique de Strasbourg après la guerre de 1914-18, Mgr 
Ruch, évêque de Strasbourg, appela dans la dite faculté, avec 
E. Amann et A. Gaudel, Jean Rivière. 
Il serait injuste de ne pas signaler l'importante collaboration 
1. Voir tes revues: Bulletin de Littérature Ecclésiastique: Revue des Scien-
ces Religieuses; Revue Pratique d'Apologétique. 
2. Cf. D. T. C , 14, col. 1664 ss. 
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apportée par Rivière au Dictionnaire de Théologie Catholique, 
une trentaine d'articles, dont Jugement, Justification, Mérite, 
Messe (en collaboration avec Mgr Ruch, A. Gaudel et A. 
Michel) et surtout Rédemption. La crise du modernisme devait 
retenir l'attention de J Rivière, qui en retraça l'histoire dans 
Le modernisme dans l'Eglise (Paris 1929), où l'on trouve l'ex-
plication et la preuve documentaire des conclusions formulées 
par l'auteur dans l'article Modernisme du D. T. G. 
Malgré le mauvais état de sa santé, J. Rivière avait voulu 
rentrer à la Faculté de théologie à Strasbourg en novembre 
194S. Le 11 avril de l'année suivante, la fatigue l'obligea à 
quitter cette ville et à se retirer à Bourg-Saint-Bernard où habi-
tait sa soeur et un de ses neveux. Ayant obtenu sa retraite le 
30 du même mois, il n'eut pas le temps d'en jouir, car il mou-
rut trois jours plus tard, le 3 mai 1946. 
2° La controverse avec le modernisme 
Son époque de production coïncide avec le modernisme et 
due à la très grande variété de ses aspects, constate-t-il5. Mais 
frontes avec les modernistes, vont tenter a la fois de récupérer 
pour la théologie catholique les instruments scientifiques dont 
se servent les modernistes3. On a déchaîné, écrit-il, une offen-
sive contre l'Eglise au nom d'une supposée science; mais il 
s'agit des adversaires, pour qui tous les moyens sont bons 4. 
Pour cet auteur, sous le terme collectif de modernisme on 
désigne la crise religieuse qui a marqué, dans l'Eglise, le tour-
nant du XXe siècle et provoqué les principaux actes de pontifi-
cat de Pie X. Tout le monde en avoue l'extrême complexité, 
due à la très grande variété de ses aspects, constate-t-il5. Mais 
c'est surtout la condamnation de l'Eglise qui a permis d'y aper-
cevoir une certaine unité, remarque-t-il encore 6. 
Ce qui a motivé cette condamnation, dit-il, c'est «unique-
ment le danger que ces mouvements on paru faire courir à plu-
sieurs articles de la foi. Dès lors, continue l'auteur, il y a un 
3 . Cf. J. RIVIÈRE, Le problème actuel de l'histoire des dogmes. A propos 
de l'oeuvre de M. Turmel, in Rev. Thorn., 39 (1934-35) 3 -31 . 
4. Ibid. 
5. J. RIVIÈRE, Le modernisme dans l'Eglise (Paris 1929) V. 
6. Ibid. 
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problème dogmatique du modernisme, en vue de montrer, sur 
les divers points où il est venu grossir la liste des erreurs dénon-
cées par l'Eglise, comment il s'oppose à la tradition catholique et 
de justifier les positions prises par le magistère à son sujet» \ 
Aux yeux des spéculatifs, qui se plaisent à la considération 
des idées générales, la question est toute résolue, enchaîne-t-il: 
«Puisque l'encyclique Pascendi en donne une longe description, 
ne suffirait-il pas, pour connaître le modernisme, de s'en tenir 
au commentaire du texte pontifical qui dessine les lignes maî-
tresses du système, sauf tout au plus à en soutenir la lettre par 
quelques témoignages empruntés ça et là aux auteurs les plus, 
notoirement vises?» \ «Des lors, conclut-il plus loin, la mé-
moire des contemporains ou, à son défaut, l'analyse de la litté-
rature qui en témoigne attestent à quel point ce mouvement 
était alors confus, de telle sorte qu'il fut longtemps possible à 
ses adeptes, et peut-être à quelques' uns de ses dirigeants, de 
prendre le change sur sa véritable portée» 9. 
Dans cette ligne, ce qui semblait aux uns progrès légitime 
ou adaptation bienfaisante paraissait à d'autres, selon Rivière, 
«coupable innovation, et ceux-ci dénonçaient des dangers pour 
la foi là où ceux-là ne voulaient voir qu'un développement 
nécessaire de la science. Ici on appelait clairvoyance ce qu'on 
flétrissait là comme étroitesse d'esprit, constate-t-il encore» 1 0. 
Nous remarquons donc que, pour Rivière, la condamnation 
du modernisme est un rayon rétrospectif qui en éclaire l'his-
toire, et celle-ci, à son tour, sert à justifier l'attitude de l'auto-
rité ecclésiastique qu'il juge providentielle: «Personne, dit-il, ne 
peut refuser aux actes de Pie X le mérite d'avoir été la sen-
tence qui clôt de longs et difficiles débats, le jet de lumière qui 
dissipe les nuages amoncelés sur l'horizon, le réactif qui décèle 
les divers éléments d'un milieu particulièrement trouble et en 
réalise la différenciation» ". 
De cette façon, l'attitude de Rivière vis-à-vis du moder-
nisme devient beaucoup plus claire et sans ambiguïté: «Toute-
fois, conclut-il, sans empiéter sur le domaine de la théologie, ni 
7. Idem, VI. 
8. Ibid., 305 ss. 
9. Ibid., 6 0 ss. 
10. Ibid., 94 . 
11. Ibid., IX. 
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se prononcer sur la valeur intrinsèque du modernisme, le moins 
que l'histoire puisse constater, c'est que l'Eglise fut logique 
avec elle-même en le condamnant» n . 
D'une part, il faut dire que Rivière n'adopte pas une atti-
tude simplement passive vis-à-vis du modernisme. Au contraire, 
il s'engage à reconstruire ce qui était détruit comme il le dit 
lui-même en ces termes: «Une fois surmontée la crise aiguë, il 
reste plus que jamais à se préoccuper du problème fondamental 
qui avait été pour les auteurs du modernisme la pierre d'achop-
pement, alors que leurs disciples ou victimes comptaient sur 
eux pour le résoudre... En condamnant les erreurs modernistes, 
l'Eglise a marque pour l'avenir les points extrêmes qu'un catho-
lique ne saurait dépasser. Mais le désaveu officiellement infligé 
à des solutions funestes entraîne par lui-même, conclut-il, l'obli-
gation de les remplacer par une plus adéquate. C'est dire que, 
pour combattre efficacement le modernisme, explicite-t-il, il n'y 
a pas d'autre moyen que de reprendre dans un meilleur sens la 
tâche devant laquelle il a échoué» u . Pour cette raison, il va 
s'adonner particulièrement aux études historiques. 
3° Ses études historiques 
En effet, l'activité exceptionnelle de Rivière s'exerce non 
seulement dans les souvrages cités plus haut, mais aussi dans 
les articles innombrables qu'il ne cessa de publier durant toute 
sa vie dans beaucoup de revues théologiques, notamment dans 
la Revue des Sciences Religieuses, organe officiel de la Faculté 
de théologie catholique de l'Université de Strasbourg 1 4. Est à 
relever surtout son ardeur passionnée, mais en même temps 
apostolique, comme nous l'avons signalé plus haut, de la 
défense de la tradition chrétienne contre les attaques néfaste-
ment connues de Joseph Turmel 
12. Ibid., 551 . 
13. Ibid.. 556. 
14. En plus des revues citées plus haut, il faut aussi mentionner les revues 
Ephémérides Theologicae Lovaniensis (Louvain) et Recherches de Théologie 
Ancienne et Médiévale (Louvain). 
15. Voir surtout: Le problème actuel de l'histoire des dogmes. A propos du 
l'oeuvre de M. Turmel, in Rev. Thom., 39 (1934-35) 3-31; Le dogme de la 
Rédemption devant l'histoire, in R. S. R., 15 (1935) 493-527 . 
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Et voici que, après la mort du professeur Rivière, en mai 
1946, vient de paraître une oeuvre posthume, intitulée: «Le 
dogme de la Rédemption dans la théologie contemporaine». Le 
livre, publié à Albi en 1949, a été préparé par le P. F. Caval-
lera. Doyen de la Faculté de Théologie de Toulouse, et par M. 
E. Lombard, chanoine titulaire d'Albi, d'où notre intérêt à nous 
en occuper séparément, car c'est le dernier mot de Rivière sur 
le dogme de la Rédemption pour dissiper les apparentes erreurs 
christologiques de la périodo de la crise moderniste. 
Effectivement, déjà dans l'Avant-propos, Rivière manifeste 
l'espérance que les lecteurs réussiront «à trouver ou retrouver 
les compléments d'information ou de discussions fournies par 
les derniers travaux, de manière à s'orienter avec un minimum 
d'inexactitude a travers les solutions qui méritent de passer 
pour acquises et les débats qui restent encore pendants» 1 6. 
Le livre lui-même se divise en trois parties: problèmes de la 
tradition catholique; problèmes de théologie positive et problè-
mes de théologie systématique. Dans la première partie, l'au-
teur parcourt surtout les pièces du «procès» de la tradition 
héritée de Christian Baur et continuées par Sabatier et Rasha-
dall. La «défense» de la tradition chez les catholiques, les 
anglicans et les luthériens allemands fait partie intégrale de 
cette espèce de mise en scène de la question. 
Dans la deuxième partie qui concerne la théologie positive, 
l'auteur examine les questions historiques qui émergent de 
l'étude positive du dogme de la Rédemption. La question tant 
débattue sur l'hétérodoxie des pélagiens passe en première 
ligne. La divinisation réduite à sa juste valeur nous montre le 
rôle de l'Incarnation dans l'économie rédemptrice, sa place 
chez les Pères Grecs et sa portée sotériologique. L'exacte 
appréciation de l'expiation pénale dans la Rédemption, surtout 
à la suite de l'enquête soulevée par le Père Christian Pesch, 
nous donne un dossier complet soit chez les Pères, soit au 
Moyen-Age. Nos grands scolastiques sont particulièrement étu-
diés. Saint Anselme, Saint Thomas d'Aquin y reviennent tour à 
1 6 . J . RIVIÈRE, Le dogme de la Rédemption dans la théologie contempo-
raine, p. III. Rien que la division d'une si écrasante bibliographie, que l'auteur 
classe merveilleusement, impressionne le lecteur le plus avisé et le prépare à 
consulter le livre du grand maître en question sotériologique. 
CHRISTOLOGIE ET CRISE MODERNISTE 257 
tour. L'école franciscaine n'est pas oubliée non plus. Les 
«matériaux de l'érudition récente» embrassent la sotériologie de 
l'Ecole d'Antioche, de Saint César d'Arles et de la période 
médiévale; Rivière sait magistralement nous donner des pages 
profondes et pleines d'une érudition exceptionnelle. 
Après l'étude sur la tradition chrétienne, suit celle sur la 
théologie systématique de la Rédemption. Après avoir d'abord 
abordé et examiné, dans deux chapitres sur les origines du 
dogme chrétien, les attaches historiques et psychologiques d'une 
part, et les sources bibliques de l'autre, l'auteur insiste long-
temps sur l'exposé doctrinal du mystère du salut. La théologie 
catholique est envisagée soit dans les oeuvres de vulgarisation, 
soit dans les oeuvres d'Ecole. Les convergences et les divergen-
ces dans les cadres de l'enseignement y son étudiées en détail. 
La théologie orthodoxe protestante de cette époque n'est pas 
non plus oubliée. Quant à l'apologétique rationnelle, Rivière 
l'envisage dans son double aspect: les préventions de l'incro-
yance et la réaction croyante 1 7. 
L'auteur, à travers cet immense travail, ne cesse jamais 
d'insister sur son point de vue connu: la notion du péché est 
avant tout l'offense de Dieu, qui se répare par la satisfaction. 
Or, celle-ci se manifeste avant tout dans la réparation morale. 
De sorte que la Rédemption consiste —en insistant continuelle-
ment sur la valeur objective du sacrifice de la croix— avant 
tout dans les actes moraux du Sauveur. Les actes physiques de 
la Passion sont mis en arrière-plan. 
Cependant, Rivière, même s'il s'est brillamment acquitté de 
sa tâche, semble ne pas avoir assez réussi à présenter dans une 
synthèse cohérente toutes les données du riche réalisme scriptu-
raire et patristique. D'autant plus qu'il s'agit de son oeuvre 
définitive. Mais il est partiellement excusé, car c'est une oeuvre 
posthume que l'auteur n'a pas lui-même préparée, et qu'il aurait 
pu encore compléter. Nous devons pourtant reconnaître que 
cette oeuvre de Rivière, malgré l'immense quantité de maté-
riaux réunis, n'en témoigne pas moins de la cohérence et de 
17. La notion de l'oeuvre rédemptrice est surtout étudiée dans les diverses 
nuances du thomisme, soit anselmisant du P. Sertillanges, soit divergent du P. 
Augier. U n dernier chapitre traite du dogme de la Rédemption et de la vie reli-
gieuse. L'apport concret de la littérature spirituelle est envisagé soit dans la 
contribution de la chaire. Le tout se conclut par des tables détaillées d'auteurs 
et de matières. 
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l'homogénéité. Les études réunies dans ce travail couronnent 
une activité de plus de quarante ans; elles sont groupées et 
orientées de manière à former un tout logique et à présenter les 
problèmes que soulève la sotériologie sous un jour actuel et 
utile, tant pour la théologie que pour la vie pastorale. 
4° Son jugement sur la théologie contemporaine 
S'il faut caractériser avec plus de précision le contexte de 
la floraison de l'oeuvre de Rivière, nous devons noter deux faits 
importants: d'une part, la restauration de la philosophie tho-
miste qui inspirera de plus en plus la spéculation, d'autre part 
l'introduction et le progrès de l'esprit critique et de la méthode 
historique en théologie avec comme conséquence la crise 
moderniste 1 8. 
Toutefois, ce ne fut pas sans soulever de vives résistances 
que s'opéra la pénétration du sens critique, résistances bien 
explicables, car un problème nouveau se posait: y a-t-il compa-
tibilité entre la pensée catholique traditionnelle, sociale et auto-
ritaire et l'esprit critique, avec ses allures libres, personnelles, 
tranchantes? 
En transposant cette problématique dans le contexte de la 
rédemption, Rivière prend position de façon décisive: «Préparée 
par l'Ancien Testament, affirmée par Jésus-Christ lui-même, 
développée en traits multiples par Saint Paul et les apôtres, 
conservée par les Pères et progressivement analysée par les 
théologiens, cette idée fondamentale appartient à la croyance de 
l'Eglise avec une constance et une clarté qui défient toute con-
testation. Foi qui ne peut pas, dès lors, ne point participer à la 
valeur du christianisme, tellement vivace qu'elle a su longtemps 
subsister sans le rempart d'aucune définition, tellement essen-
tielle que tout essai de ramener l'oeuvre du Christ à l'ordre 
purement subjectif se caractérise par le fait comme une dévia-
tion et un appauvrissement»20. 
18. Cf. R . M A R L E , AU coeur delà crise moderniste. Le dossier inédit d'une 
controverse (Paris 1907). 
19. Cf. E. POULAT, Histoire, dogme et critique dans la crise moderniste 
(Paris 1962) . 
20 . J. RIVIÈRE, Rédemption, in D. T. C, 13 , col 1991 . 
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Plus loin encore, Rivière concrétise sa pensée en ces ter-
mes: «En regard, dit-il, les conceptions plus dramatiques aux-
quelles s'est alimentée l'orthodoxie protestante n'ont abouti 
qu'à des excès que tous ses défenseurs actuels s'accordent à 
rejeter comme intolérable et dont le déchainement du subjecti-
visme fut la douloureuse compensation» 2 1 . 
Ainsi apparaît aux yeux de Rivière, vis-à-vis de la théologie 
contemporaine, qu'il importe seulement de se garder contre le 
péril que Newman signalait aux impatients: «L'économie... con-
siste à ne dire et selon la capacité des esprits à le recevoir. Il 
arrive qu'un homme, dans son désir pour réformer un abus, 
pour développer plus concrètement une doctrine, cède à l'illu-
sion qui pousse un être éphémère à croire que la fin du monde 
est proche, qu'il faut parler, que nul ne le remplacera. Il écarte 
alors les conseils de l'autorité et il gâche par sa hâte une 
oeuvre que le siècle suivant achèverait» 2 2 . 
2. Apport exégètique: F. Prat 
I O L'homme et son oeuvre 
Né à la Frétarie (Aveyron), le 10 février 1857, Ferdinand 
Prat fait ses études secondaires aux petits séminaires de Saint-
Pierre-sous-Rodez et de Saint-Geniez d'Olt. Il entre au noviciat 
de la Compagnie de Jésus en 1873, à Pau. Après s'être remis 
aux études classiques à Toulouse et initié à la philosophie au 
scolasticat de Vais, près Le Puy-en-Velay, il enseigne quelque 
temps la langue et la littérature grecques au juvénat des jésuites 
français établi à Uclès (Nouvelle-Castille). Destiné cependant à 
devenir professeur d'exégèse, il est envoyé, en 1884, à l'Université 
Saint Joseph de Beyrouth pour y apprendre les langues orientales. 
A Beyrouth, il commence, sous la direction du P. H. Gis-
mondi, ses études de théologie qu'il termine en 1889 à l'Univer-
sité Grégorienne de Rome avec le P. Billot, lequel, selon J. 
Calés, «n'exerça aucune influence sur les idées philosophiques 
et théologiques de ce nouvel élève» 2 3; il y profite de Penseigne-
2 1 . Ibid., col. 1991. 
22 . Cité par J . RIVIÈRE, La crise moderniste devant l'opinion d'aujourd'-
hui, in R. S. R. 2 0 (1940) 182. 
2 3 . J . C A L E S , Le Père Ferdinand Prat (Paris 1942) 34. 
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ment du P. R. Cornely, théologien et exégète de la Comagnie 
de Jésus. 11 complète enfin sa formation au scolasticat des 
Jésuites allemands, réfugiés à Ditton-Hall. près de Liverpool. 
où il suit les leçons des Pères J. K. Zenner et J. Knabenbauer, 
ainsi qu'à Paris où il fréquente les cours des orientalistes G. 
Maspéro, J. Oppert et J. Halévy 2 4. A partir de 1893, il 
enseigne régulièrement l'Ecriture Sainte, Ancien et Nouveau 
Testament, aux scolastiques de son ordre, d'abord à Uclès, 
ensuite à Vais, finalement à Enghien (Belgique). 
En 1903, F. Prat est appelé à Rome par Léon XIII pour 
prendre part, en qualité de consulteur, à la Commission Bibli-
que, instituée l'année précédente, et pour préparer la création 
d'un Institut Biblique. Résident à Rome, notoirement connu 
pour sa compétence, il a, au début tout au moins de la Com-
mission, un rôle particulièrement actif et efficace25. 
En 1907, il doit quitter Rome pour aller occuper la chaire 
d'exégèse du Nouveau Testament à la Faculté orientale de 
l'Université de Beyrouth. Quand celle-ci est supprimée en 
1909, au moment où s'ouvre l'Institut Biblique de Rome, il se 
consacre au travail personnel, séjourne à Bruxelles, chez les 
Bollandistes et a Paris, aux Etudes, dont il est rédacteur en 
titre. C'est l'époque où il publie sa Théologie de Saint Paul. 
Après la guerre de 1914-18, qu'il fait comme aumônier 
volontaire, il reprend pour quelques années l'enseignement de 
l'Ecriture Sainte au scolasticat d'Enghien. En 1925, il demande 
à être déchargé de cet enseignement pour pouvoir mener à bien 
les deux volumes qu'il prépare sur Jésus-Christ. Gravement 
éprouvé par un accident sur la voie publique, en 1933, il se 
retire à Toulouse, où il meurt le 4 août 1938, laissant une 
Théologie de Saint Jean inachevée. 
Le P. Prat a écrit dans diverses revues mais spécialement 
dans les Etudes. De 1890 à 1914, il a fait paraître une tren-
taine d'articles, dont la plupart traitent des problèmes bibliques 
qui préoccupent l'opinion catholique2 6. L'article Au fond d'un 
petit livre27 s'inscrit dans la ligne de la controverse anti-
2 4 . Le retour de F . Prat au scolasticat s'explique par le fait qu'il a été 
ordonné prêtre trois ans plus tôt. 
2 5 . Cf. P. A D N E S , F. Prat, in D. B. S., 8 , col. 2 4 4 - 2 4 6 . 
2 6 . D e plusieurs de ces articles, il a tiré deux brochures: La Bible et l'his-
toire (Paris 1 9 0 4 ) et Le code du Sinaï, sa genèse et son évolution (Paris 1 9 0 4 ) . 
2 7 . In Etudes, 9 7 ( 1 9 0 3 ) , 3 0 5 - 3 2 4 . 
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moderniste, et fut très remarqué 2 8. Le P. Prat a aussi colla-
boré à différents dictionnaires et encyclopédies, notamment au 
Dictionnaire de la Bible auquel, de 1903 à 1912, il donne 
quelque quarante-cinq articles 2 9 . Toutefois, c'est par ses livres 
qu'il s'est fait davantage connaître. Il en a composé quatre, iné-
gaux d'étendue et d'importance 3 0. 
2° Son apport exégétique 
La tendance exégétique de F. Prat, très équilibrée, peut se 
caractériser par les mots qu'il a donnés lui-même pour titre à 
deux de ses articles: Progrès et tradition 3 1 . Sa longue forma-
tion, sa connaissance des langues, sa culture humaniste, son 
application constante à l'étude lui avaient fait acquérir une éru-
dition vaste et variée, une information des plus solides. 
Parallèlement au P. Lagrange, il a beaucoup contribué à 
mettre en lumière l'importance des genres littéraires et leur rôle 
essentiel dans l'exégèse. Par sa Théologie de Saint Paul, il a 
été un des pionniers de la théologie biblique dans le champ de 
la science catholique et a exercé, comme tel, une grande 
influence32. 
Pour comprendre l'apport de Prat, il faut donc avoir en tête 
le contexte théologique de cette époque que nous étudions. De 
fait, après le concile Vatican I surgirent de nouvelles contro-
verses dogmatiques principalement, en plus de ce que nous 
avons déjà relevé plus haut sur l'emploi de la critique, sur 
l'inérrance biblique et l'extension de l'inspiration, et de plus sur 
la nature et l'essence de l'inspiration33. 
Dans ce contexte, les nouveaux problèmes posés par la cri-
28 . Cf. E. P O U L A T , Histoire, dogme et critique dans la crise moderniste 
(Paris 1962) 305-324 . 
29 . Cf. P. A D N E S , art. cit., col. 246 . 
30 . Les quatre livres en question s o n t Origene. Le théologien et l'exégète 
(Paris 1907); La théologie de Saint Paul, I, (Paris 1908) , et II (Paris 1912) , 
ouvrage qui a connu par la suite plusieurs réimpressions; Saint Paul (Paris 
1922); Jésus-Christ, sa vie, sa doctrine, son oeuvre (Paris 1933) , 2 volumes. 
3 1 . In Etudes, 93 (1902) , 289-312 , 610 -633 . 
32 . Cf. C. TRESMONTANT, Introduction à la théologie chrétienne (Paris 
1974). 
3 3 . Cf. J . F O N T A I N E , Les infiltrations kantiennes et protestantes et le 
clergé français (Paris 1901) . 
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tique divisèrent les théologiens catholiques. D'un cote, il y 
avait des intransigeants et, de l'autre, des progressistes34. 
Pour l'extrême droite, composée donc des intransigeants, la 
critique ne compte pas: ils l'accusent de prétendre expliquer la 
parole de Dieu d'après les sciences humaines et même de la 
contrôler par la parole de l'homme. Quand Dieu enseigne, 
proclament-ils, il n'y a qu'à s'incliner et à croire. Aussi toute 
concession à la critique leur semble une concession faite au 
rationalisme. A droite encore, on a des conservateurs modérés 
qui défendent, quelques-uns avec talent et une incontestable 
érudition, l'enseignement de l'Eglise tel qu'il se trouve chez les 
Pères et en même temps suivent avec attention le mouvement 
scientifique 3 5 . 
Quant à la gauche, les progressistes constituent un groupe 
important, mais peu homogène. Quelques-uns se contentent de 
désirer une révision des preuves traditionnelles; d'autres pensent 
que cartaines thèse communément reçues devront être abandon-
nées et en conséquence insistent pour qu'on délimite exacte-
ment ce qui est de foi et ce qu'on peut considérer comme 
opinion libre. D'autres, faisant de larges concessions à la criti-
que cherchent divers expédients pour concilier ses conclusions 
avec le dogme de l'inerrance. Tous ces progressistes sont ani-
més par des vues apologétiques sincères et le désir louable de 
faire una oeuvre vraiment «scientifique», capable d'imposer le 
respect aux adversaires de la foi et c'est ici où jaillit la figure 
de Prat 3 6 . 
Tout compte fait, quelques unes des plus saines hypothèses 
de l'exégèse progressiste se sont trouvées chez Prat. La théorie 
34. Cf. M. BLONDEL, Histoire et Dogme. Les lacunes philosophiques de 
l'exégèse moderne (La Chapelle-Montligeon 1904). 
35 . Tels, en Allemagne, Mgr Kaulen, Cornely et autres rédacteurs du Cur-
sus Scripturae sacrae, etc.; à Louvain, Mgr Lamy Steenkiste, le P. Corluy, 
etc.; en France, le Cardinal Meigna, l'abbé Jaugey, les sulpiciens Vigouroux, 
Bacnez et Fillion, le Père J. Brucker. 
36. Parmi les progressistes, on compte quelques évêques: Mgr E. Lecanus, 
Vraie et fausse exégèse (1903); Mgr Mignot, Lettres sur les études ecclésiasti-
ques (1900): un certain nombre de professeurs et d'écrivains, comme Humme-
lauer et Bickel en Allemagne; Von Hügel, R. Clareke, en Angleterre; Semeria 
en Italie; 1. Thomas, Hogan, Guibert, l'abbe de Broglie, Mgr d'HuIst, Mgr 
Batiffol, Touzard, les jésuites Prat, Condamin, Durand et, enfin, Zanecchia et 
l'Ecole biblique de Jérusalem, avec le Père Lagrange. 
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des citations implicites» 3 7 , une harmonisation des évangélistes 
qui, sans rien sacrifier de l'inerrance des auteurs inspires, rend 
à chacun son propre génie et sait même reconnaître qu'ils ont 
pu voir différemment une même scène ou rapporter une même 
parabole en y glissant des applications diverses 3 8. D'autre part, 
c'est lui qui proposa la formule «scripta est verbum Dei», 
comme plus apte à servir de fondement à la spéculation39. 
Cependant, si l'exégèse a connu des contributions précieuses 
de F. Prat, il faut aussi remarquer que cet auteur est avant tout 
théologien. Son oeuvre principale, et qui restera classique, n'est 
pas un commentaire, c'est une théologie: La théologie de Saint 
Paul. De même, il a contribué plus que personne à nous con-
vaincre de notre retard sur les protestants en matière de criti-
que et d'érudition: «Il faut que les catholiques, disait-il, 
renoncent de plus en plus aux généralisations vagues, aux vul-
garisations superficielles, aux miniscules travaux d'apologétique 
éphémère. Il faut qu'ils se persuadent qu'à l'heure actuelle, 
continue-t-il, un bon texte critique, un sérieux instrument de 
travail dans quelque genre que ce soit, rendraient plus de servi-
ces à l'Eglise et à la cause de la vérité que les apologies les 
plus volumineuses et les controverses les plus retentissantes. Il 
faut qu'ils soient assez hardis et indépendants pour se débaras-
ser des attaches protestantes et des méthodes rationalistes, 
qu'ils apprennent à marcher tout seuls, sous la direction du 
magistère suprême, et à voir de leurs propres yeux sans les 
verres grossissants de la haute critique allemande...»40. 
Dès lors, on comprendra pourquoi cet aveu est à la base de 
sa position vis-à-vis des problèmes soulevés par Loisy et tout le 
37. « D e même que l'auteur sacré rapporte parfois expressément les paroles 
d'autrui, sans les approuver, explique Prat, ainsi il reproduirait tacitement des 
documents non inspirés, les insérant dans son récit, sans en garantir, au moins 
complètement, la véracité». Prat est le premier a avoir employé cette formule 
de la théorie des citations implicites qu'il a du reste remplacée plus tard par 
une autre qu'il estimait plus juste et plus énigmatique: «utilisation de docu-
ments». On peut lire à ce sujet son livre La Bible et l'histoire, reproduction 
de son article Les histoires inspires et leurs sources, in Etudes 86 (1901) 474 
ss. 
38. Cf. F . P R A T , Jésus-Christ, II, 189. 
39. Cf. Idem, Récentes publications exégétiques, in Etudes, 95 (1903) 555-
560. 
40 . Idem, Progrès et Tradition en exégèse, in Etudes, 93 (1902) 632-
633. 
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courant moderniste. D'ailleurs, il le précise encore en ces ter-
mes: «Nous avons toujours protesté contre certains théologiens 
modernes qui transforment en spéculation pure la science de la 
vérité révélée et assoient des traités importants, comme la 
grâce, l'incarnation et l'eucharistie, sur l'appui branlant d'une 
opinion métaphysique sujette à controverse, sans paraître songer 
qu'un petit argument de sens commun peut déranger cet équili-
bre instable; qui font pivoter toute la doctrine de l'inspiration 
sur les notions équivoques d'auteur et d'instrument;qui parlent 
des Livres saints comme ils parleraient d'un livre que personne 
n'a jamais vu, des élucubrations d'un Nyasa ou d'un Lao-tseu. 
Mais ces théologiens ne sont pas l'Eglise et leur méthode, 
qu'on peut bien appeler rationaliste, puisqu'elle ne s'appuie que 
sur la raison, n'est qu'une aberration passagère»4 1. 
Certes, le problème qui revient ici est celui de la relation 
entre la foi et la raison, la critique. Or, les rationalistes ou plus 
concrètement les modernistes ont voulu privilégier la raison au 
détriment de la foi. Prat s'y oppose fermement «En réalité, dit-
il, l'autonomie absolue d'une science à l'égard d'une science 
connexe est une chimère et un non-sens»4 2. Ce n'est pas tout: 
sa pensée devient encore plus déterminante: «Prétendre que, sur 
le terrain de la révélation, l'historien et le critique peuvent aller 
librement leur chemin sans tenir compte des vérités de foi et 
formuler des conclusions opposées au dogme, c'est dire équiva-
lemment que deux propositions contradictoires peuvent être 
vraies et fausses tout ensemble ou que les vérités de foi ne sont 
pas des vérités vraies» 4 3. 
Pour Prat une telle logique ne peut pas être d'origine fran-
çaise et il n'hésite pas à l'affirmer: «On est stupéfait du dogma-
tisme serein avec lequel M. Loisy débite ses doctrines, où l'on 
serait tenté de ne voir qu'une gageure et qu'un jeu d'esprit, si 
sa foi et celle des autres n'étaient en cause; et l'on cherche 
involontairement la provenance étrangère de ces paradoxes qui 
ne sont pas marqués au coin du génie français»4 4. 
D'où sa nette appréciation sur Autour d'un petit livre: «Tel 
4 1 . Idem, Au fond d'un petit livre. Le manifeste de M. Loisy, in Etudes, 
97 (1903) 310 . 
4 2 . Ibid., 3 1 1 . 
4 3 . Ibid., 311 . 
44 . Ibid., 318. 
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est ce livre, dont la lecture ne donne ni paix ni lumière. Il y a 
des pages qui étonnent, d'autres qui inquiètent, quelques-unes 
qui effraient. L'obscurité où l'on marche accroît le malaise; les 
ténèbres font peur. L'impression dominante est un sentiment de 
tristesse profonde»45. 
D'autre part, on peut remarquer avec émotion que la con-
clusion de Prat. à ce sujet, vis-à-vis des modernistes est une 
profonde confession de foi: «Il est bon qu'ils apprennent qu'il y a 
au fond quelque chose de plus radical: une sorte de nihilisme théo-
logique et de subjectivisme absolu qui, poussé à ces conséquences 
logiques, ne laisserait subsister ni l'Eglise, ni Jésus-Christ, ni la 
révélation, ni la certitude, ni même un Dieu personnel»46. 
3° Apport spéculatif: E. Hugon 
1° Sa vie 
Né à Lafarre (Haute-Loire), le 25 avril 1867, Florentin 
Hugon reçut le prénom d'Edouard en prenant l'habit dominicain 
en 1885 à Rijckholt (Hollande), où la province de Lyon avait 
alors son couvent de noviciat et d'études. Il y émit ses voeux 
solennels le 13 janvier 1890. Après avoir enseigné la philoso-
phie et la théologie à Rosary-Hill près de New-York, à Poitiers, 
Angers, Rijckholt, il fut appelé a Rome en 1909 par le P. Cor-
nier pour participer à la fondation de l'Angelicum. Il devait y 
enseigner, avec une autorité et une influence sans cesse 
accrues, jusqu'à sa mort, le 7 février 1929. 
Le P. Hugon excella dans l'exposé le plus clair des posi-
tions scolastiques traditionnelles, auxquelles il soignait une 
information positive rapide, mais assez considérable. Il n'avait 
le génie ni de renouveler les problèmes ni de les creuser en 
profondeur de façon originale, mais il possédait celui de l'expo-
sition claire et facile. Comme il y joignait un dévouement sans 
bornes à l'Eglise et une affabilité inépuisable, il fut un homme 
très consulté et, sous le pontificat de Benoît XV et le début de 
celui de Pie XI, il eut à Rome le rôle d'un conseiller théologi-
que écouté 4 7. 
45. Ibid., 323-324 . 
46 . Ibid., 324 . 
47 . Cf. D. T. C, Tables générales, II, col. 2123. 
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La clarté et la sûreté de son enseignement sont passés dans 
ses gros ouvrages latins: Logica (1902), Philosophia naturalis 
(1905), Tractatus dogmatici (1920), qui ont connu les uns et 
les autres plusieurs rééditions4 8. L'enseignement de la théologie 
dans les séminaires a bénéficié également de ses petits volumes 
en français dont les principaux sont: «Le mystère de la 
Rédemption» (1910), «Le mystère de la Sainte Trinité» (1912), 
«Le mystère de l'incarnation» (1913), «La Sainte Eucharistie» 
(1924), «Hors d'Eglise point de salut» (1927), «Réponses théo-
logiques» (1927), etc. Il fut aussi un collaborateur apprécié de 
la Revue La vie spirituelle, dans ses premières années. 
Sans doute, Hugon laissera dans l'Eglise le souvenir d'un 
théologien éminent. Sa science était à la fois très étendue, très 
riche et très ferme. Il étudiait la doctrine de Saint Thomas, 
pendant plus de quarante ans, chaque jour, avec une suite, une 
application, un enthousiasme qui lui avait permis de s'en péné-
trer à fond, de s'en nourrir pour ainsi dire et d'en acquérir ainsi 
une connaissance parfaite4 9. 
De cette merveilleuse doctrine de l'angélique Docteur, rien 
ne lui échappait, des principes fondamentaux ou de la comple-
xité des conclusions, et il savait très opportunément l'adapter 
aux besoins spirituels de son temps. En plus, le P. Hugon avait 
un sentiment trop juste des virtualités infinies contenues dans la 
science religieuse et des multiples orientations que lui ont don-
nées les courants de la pensée contemporaine, à savoir la crise 
moderniste, pour ne pas se croire obligé de pousser ses investi-
gations sur tous les terrains où elle a été portée depuis les loin-
taines époques où l'on pouvait à peu près se contenter de la 
scolastique pure. 
En un mot, nous pouvons avouer qu'on l'a qualifié, avec 
raison, de théologien «complet»: «Grâce, en effet, témoigne 
Cazes, à une curiosité intellectuelle extrêmement éveillée et à 
une mémoire prodigieuse, il avait acquis sur toutes les branches 
du savoir religieux, histoire des dogmes, théologie positive, 
patrologie, etc., des connaissances très vastes et très appro-
fondies» 5 0 . 
48 . Cf. Catholicisme, 5, 1013. 
49 . M. Fr. C A Z E S , Le Très Révérend Père Hugon, in Revue Thomiste, 
1929, 98 . 
50 . Idem, 98. 
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2° Sa synthèse spéculative 
a) Le contexte 
Pour comprendre l'apport spéculatif d'E. Hugon, il importe 
de dire en quelques mots le contexte théologique à la fin du 
XIXe siècle. En effet, le brillant développement de la théologie 
positive eut comme première conséquence que la plupart des 
manuels ou des cours publiés à la fin du XIXe siècle s'efforcè-
rent d'unir et d'associer la méthode scolastique avec la méthode 
positive 5 1 . Aussi la grande majorité des dogmatistes au XIXe 
siècle professent ouvertement et déclarent qu'une théologie dog-
matique complète et vraiment digne de ce nom doit être tout à 
la fois spéculative et positive: «l'approfondissement et la systé-
matisation sont nécessaires, mais doivent se fonder sur une 
base solide et s'en inspirer»; telle est la thèse soutenue par 
Franzelin, Hurter, Pesch, Hugon, etc. Et c'est dans cette 
ambiance que nous plaçons l'école dominicaine. 
De fait, les dominicains du XIXe siècle (surtout de la fin 
du siècle), comme ceux des siècles précédents, forment une 
école admirablement une. Tous professent et défendent la même 
doctrine, celle du Docteur angélique, comme bien de famille, et 
l'interprètent d'après une tradition communément reçue. 
Si donc l'influence de l'école dominicaine n'a fait que croîte 
et s'affirmer au cours des temps, deux causes y ont spécialement 
contribué: d'une part, le prestige grandissant du Docteur angéli-
que, d'autre part, le talent de ses principaux représentants ". 
Cependant, malgré la stricte unité de l'école dominicaine, 
on peut néanmoins distinguer deux tendances, l'une plus conser-
vatrice, qui tient davantage à la lettre Saint Thomas; l'autre, 
plus ouverte, plus accueillante, qui, en s'inspirant des principes 
du Docteur angélique, s'efforce de développer les virtualités du 
thomisme et de l'exprimer en fonction de la mentalité moderne54. 
5 1 . Cf. E. H O C E D E Z , Histoire de la théologie au XIXe siècle, III, Le règne 
de Léon XIII (1878-1903) (Paris 1947). 
52 . Idem, 92 . 
5 3 . Ibid., 358 s. 
54 . Les deux courants sont représentés en France, le premier par la Revue 
Thomiste, le second par un goupe de jeunes écrivains et professeurs dont l'or-
gane est la Revue des sciences philosophiques et théologiques. 
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Il faut alors remarquer qu'à partir du début du XXe siècle 
la théologie dominicaine s'épanouira en floraisons plus abon-
dantes et avec un rayonnement agrandi et c'est ici que jaillit la 
figure du Père Edouard Hugon, dont le Père R. Garrigou-
Lagrange a excellemment caractérisé le mérite en ces termes: 
«Il connaissait, comme peu de théologiens le connaissent, l'en-
semble du corps doctrinal, les positions acquises de la dogmati-
que, tant au point de vue positif qu'au point de vue scolasti-
que... Depuis 40 ans qu'il enseignait la doctrine de Saint Tho-
mas, il était devenu un théologien particulièrement complet, 
comme on en trouve rarement»5 5. 
b) Son apport spéculatif 
Ce contexte historique permet donc de mieux apprécier la 
figure de notre auteur dans la période de la crise moderniste. 
Effectivement, face aux problèmes christologiques soulevés par 
Loisy et son groupe, la position d'E. Hugo sera très nette: 
«L'existence de l'Incarnation, comme celle de la Trinité, ne se 
prouve efficacement que par le témoignage divin, Ecriture et 
Tradition. Quand on sait ce que la foi a dit, on peut s'expliquer 
les divagations de l'erreur et on comprend mieux jusqu'où va la 
raison et ce qu'elle peut dire sur le mystère» 5 6. 
Cette position détermine, au fond, la méthode de toutes ses 
oeuvres théolgiques, méthode qui a toujours été la même et il 
n'a jamais cessé de la répéter dans les préfaces de ses ouvra-
ges: «Notre méthode est connue, dit-il: d'abord, la base posi-
tive, les données de l'Ecriture et de la Tradition, témoignages 
des Pères et des Docteurs, définitions de l'Eglise; puis, la cons-
truction spéculative, raisons de convenance, analogies, preuves 
théologiques. Les textes et les faits, précise-t-il, sont le fonde-
ment sur lequel doit s'élever le solide édifice de la synthèse»5 7. 
On comprend donc pourquoi face à l'opposition de la théo-
logie spéculative à la théologie positive, la vraie et complète 
théologie, la théologie tout court, est pour lui celle qui unit les 
deux: «L'union de ces deux éléments est la condition de la 
55. Cité par E. H O C E D E Z , op. cit., 360 . 
56. E. H U G O N , Le Mystère de l'Incarnation (Paris 1925) 3. 
57 . E. H U G O N , Le Mystère de la Très Sainte Trinité (Paris 1939) VI. 
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fécondité théologique. De même qu'en philosophie le véritable 
progrès consiste à employer tour à tour l'induction et la déduc-
tion, l'analyse et la synthèse; l'induction et l'analyse pour 
découvrir, la déduction et la synthèse pour construire, pour 
donner à la science sa fermeté, son universalité, son immutabi-
lité, sa fécondité; ainsi faut-il que la théologie complète se 
serve, par manière d'induction et d'analyse, de la méthode posi-
tive pour acquérir ses éléments, ses principes, le donné révélé, 
et par manière de déduction et de synthèse, de la spéculative 
pour fonder les principes, fonder la science qui demeure 
immuable tout en progressant»58. 
D'autre part, cette remarque de l'auteur qui va suivre mérite 
d'être relevée: «La doctrine sacrée, ajoute Hugon, n'étant point 
un système construit a priori, mais s'appuyant, au contraire, sur 
des fondementes de droit divin positif qui se constatent par 
l'histoire, ne sera possédée ni intégralement ni exactement par 
celui qui se confine dans la spéculation toute pure. D'autre 
part, pour satisfaire l'esprit humain, avide de raisonnement et 
de synthèse, elle ne peut se contenter des arguments d'autorité: 
«Si le maître, dit Saint Thomas, tranche une question par l'au-
torité toute seule, l'auditeur verra bien que c'est ainsi, mais il 
n'acquerra ni la science ni l'intelligence de la vérité, et il s'en 
retournera vide» 5 9. D'où cette conclusion de l'auteur: «Donc, 
nécessité d'unir ensemble la théologie positive et la théologie 
spéculative. La positive montre les sources révélées, la spécula-
tive les utilise et y ajoute la valeur humaine de la raison et du 
raisonnement; la positive rassemble les éléments pour cons-
truire, la spéculative les dispose et les arrange dans une même 
et durable construction; la positive prépare, la spéculative 
achève; la positive met le fondement, la spéculative élève et 
couronne l'édifice scientifique»60. 
Comme on peut le voir, tel est pour Hugon le travail vivant 
et interne qui fait progresser la théologie: «Les principes une 
fois établis par la positive, la spéculative les explique, les 
scrute, les approfondit, en montre l'accord et l'harmonie avec 
les données de la raison; non contente de prouver et d'asseoir 
58 . E. H U G O N , De la division de la théologie en spéculative, positive, his-
torique, in Revue Thomiste, 18 (1910) , 6 5 3 . 
59 . Idem, 653 . 
60 . Ibid., 6 5 3 . 
270 ALEXIS NTWITE LUMU 
les dogmes, elle les repense, les recompense, pour ainsi dire; 
elle examine à fond tout le contenu d'une définition, tire les 
conséquences, qui y sont portées en germe, découvre le lien qui 
rattache les principes et les conclusions, montre comment les 
vérités dérivent les unes des autres ou s'enchaînent les unes 
avec les autres» 6 1. 
Et quant à la relation entre la théologie positive et la théo-
logie historique, Hugon indique encore cette précision: «La 
théolgie positive est parfois appelée historique, et le terme est 
juste puisqu'elle s'appuie sur l'histoire. Toutefois, il ne faudrait 
pas confondre entièrement la théologie historique avec la théo-
logie positive: celle-ci est plus vaste, et l'historique, au sens 
strict, n'est qu'un de ses aspects» Puis, va-t-il encore ajouter, 
«à cause de la variété de ses sources et de la multiplicité de 
ses fonctions, la théologie positive prend divers noms, dont cha-
cun n'exprime qu'un de ses rôles» 6 3. 
Voulant, par conséquent, situer son propos dans le contexte 
de l'époque, Hugon prend enfin position vis-à-vis de la crise 
moderniste: «Non moins regrettable, conclut-il, est la méprise 
qui identifie l'évolution du dogme, vérité divine explicitement 
ou implicitement révélée, et l'évolution de la théologie, science 
acquise, quoique basée sur des principes surnaturels, et dans 
laquelle le changement est autrement profond»64. Le Mystère 
de la Rédemption (1910) et Le Mystère de l'Incarnation 
(1913), parmi ses oeuvres principales, seront ainsi une applica-
tion concrète de sa synthèse spéculative. 
Dans Le Mystère de la Rédemption, l'auteur montre tout ce 
qu'il y a de complexe dans le concept catholique de la rédemp-
tion. Il dit quelle munificence et quel amour Dieu a déployés 
dans cette oeuvre «rachat»: «La Rédemption n'est pas seule-
ment une délivrance de l'esclavage du démon; pas seulement 
une restauration dans les privilèges perdus; mais elle est vrai-
ment un paiement, une satisfaction, grâce à la substitution 
volontaire du Fils de Dieu à la place de l'homme»6 5. 
D'autre part, Le Mystère de l'Incarnation est un exposé 
6 1 . Ibid., 653-654 . 
62 . Ibid., 654 . 
63 . Ibid., 654 . C'est ainsi que l'auteur parlera, en plus de la théologie his-
torique, des théologies biblique et patristique, tout en indiquant leur spécifité. 
64 . Ibid., 655-656 . 
65 . Le Mystère de la Rédemption, 176. 
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admirablement lucide et méthodique, dans une langue qui est la 
clarté même, d'une vigueur incomparable, avec cela imagée et 
chaude, que l'on sent pénétrée et commandée par l'amour le 
plus ardent pour le Verbe Incarné et pour la vérité théologique. 
Il suit de près, en les résumant toutefois, les questions exposées 
dans le cours latin des Tractatus theologici qui sont un com-
mentaire fidèle, méthodique et clair de la Somme théologique66. 
Et pour donner un peu plus de lumière aux problèmes chris-
tologiques soulevés par Loisy, Hugon développera, dans Le 
Mystère de l'Incarnation, un point spécifique: à savoir celui de 
la science ou de la conscience de Jésus-Christ6 7. 
Pour notre auteur, «La preuve apparaît indiscutable quand 
on réfléchit que Notre-Seigneur avait la conscience de sa divi-
nité. Il l'affirme lui-même: «Si je me rends témoignage, mon 
témoignage est vrai, parce que je sais d'où je viens et où je 
vais (Jn 8, 14)». Ce n'est point là une connaissance obscure ou 
vague, il sait, il a conscience»68. Hugon explicite encore cette 
idée en continuant: «D'ailleurs, dit-il, les divers arguments 
apportés jusqu'ici pour exclure de l'âme du Christ l'ignorance 
et l'imperfection prouvent au moins qu'il se rend compte de sa 
mission surnaturelle et de sa relation avec Dieu. Quel catholi-
que oserait soutenir aujourd'hui que le Sauveur n'eut pas dès le 
début la conscience très claire de sa divinité?»69. 
Une telle question rejoint donc la position du Saint-Office 
et Hugon est fier de s'y retrouver comme il ajoute dans son 
appendice: «Il nous est agréable de constater que la doctrine 
exposée dans ce volume..., vient d'être confirmée et sanctionnée 
par le Saint-Siège» 7 U. D'où cette conlusion qui vise particuliè-
rement Loisy: «En tout cas, après le récent décret, il faut pro-
fesser comme désormais certaine la doctrine de la science uni-
verselle du Christ et, partant, rejeter comme n'étant plus 
66 . Dans les Tractatus theologici, Hugon a su donner à son exposé la base 
scripturaire et patristique nécessaire, développant et complétant ainsi une 
matière simplement ébauchée par l'ange de l'Ecole. Mais la doctrine scolastique 
garde toujours la prédominance, et l'auteur a su en rajeunir l'exposition d'une 
façon adaptée aux exigences de la pensée moderne. 
67 . Cf. Le Mystère de l'Incarnation (Paris 1925) 243-284 . 
68. Idem, 270 . 
69 . Ibid., 270 . 
70 . Ibid., 345 . 
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recevable en théologie le sentiment qui attribuait à Notre-
Seigneur une ignorance réelle par rapport à certains objets»7 1. 
4. Apport dogmatique: L. Richard 
1° Vie et but de son oeuvre 
Sulpicien, professeur, à partir de 1932, à la faculté de théo-
logie de Lyon, né et mort dans cette même ville (1880-1956), 
Louis Richard est l'auteur d'une remarquable étude sur Le 
Dogme de la Rédemption (Paris 1932), devenue Le Mystère de 
la Rédemption (Paris 1959) et dont lui-même en donne l'expli-
cation de changement de terme: «Adopter ce terme de mystère 
pour la Rédemption, ce n'est certes pas répudier celui de 
«dogme» mais ce dernier mot, plus tardif, désigne en son sens 
technique la formulation, consacrée par le Magistère ecclésias-
tique, des mystères eux-mêmes. Or précisément, continue-t-il, 
en ce qui concerne ce mystère-ci, les formules dogmatiques sont 
nombreuses: le Christ nous a rachetés, au prix de son sang, de 
la servitude du péché; il a expié nos péchés par sa passion...; il 
nous a mérité le salut» 1 2. 
Face à tous les problèmes christologiques soulevés dans la 
crise moderniste, L. Richard se propose, dans cette étude, de 
«nous faire pénétrer le sens du dessein de Dieu, Créateur et 
Sauveur, qui se réalise et se dévoile pour nous en Jésus-Christ, 
et nous donner l'intelligence religieuse des expressions dont la 
Parole de Dieu s'est servie pour nous le révéler, et que le 
Magistère de l'Eglise propose à notre foi» " . Une telle étude 
s'avère importance car «La rédemption est en effet au carrefour 
où se rejoignent la doctrine de Dieu, de sa miséricorde et de sa 
justice, la doctrine du péché et des rapports du mal physique, 
souffrance et mort, avec le mal moral dans l'humanité, la doc-
trine de la grâce et de sa relation avec l'humanité entière» 7 4. 
7 1 . Ibid., 349. 
72 . L . RICHARD, Le mystère de la Rédemption (Paris 1959) 2. 
73 . Idem, 2 . 
74 . L. RICHARD, Le dogme de la Rédemption (Paris 1932) 10. 
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2° Sa synthèse doctrinale 
Le dogme de la Rédemption, tel que L. Richard l'expose a 
pour prémisses les éléments de la doctrine catholique du pè-
che. L'auteur présente le pèche moins comme une offense a 
Dieu que comme un désordre introduit dans l'âme et ce désor-
dre est réparable par la grâce 7 5. La rédemption rend possible 
cette réparation; le Christ, par son obéissance et son sacrifice, 
a mérité sa glorification attestée par la résurrection76. Et l'élé-
ment proprement merveilleux de la rédemption c'est «l'exten-
sion à toute l'humanité de sa grâce, de son mérite, de sa 
satisfaction» 7 7 . Mais la rédemption ne dispense pas l'homme de 
mériter, elle le met au contraire en état de le faire et l'Eglise, 
par ses sacrements, lui en fournit les moyens 7 8 . 
L'idée dominante est celle du mérite. Considérée à ce point 
de vue, la mort du Christ n'a pas de valeur propre et distincte 
de celle de sa vie tout entière dont le sacrifice de la croix est 
le point culminant. La rédemption ne se rattache donc pas seu-
lement à la mort du Christ, mais à sa vie entière et au principe 
même de cette vie, à l'incarnation 1 9 . 
En outre, l'idée de l'auteur sur le mystère de la rédemption 
est impressionnante: «La rédemption, le salut du genre humain 
procuré par le Christ, le triomphe final de l'amour rédempteur, 
sont des vérités surnaturelles qui ne peuvent être connues que 
par la révélation divine faite par le Christ lui-même, reçue et 
transmise par les apôtres éclairés de son Esprit. La rédemption, 
continue-t-il, n'est pas objet de constatation empirique. Assuré-
ment, elle a des effets perceptibles dans l'individu et dans l'hu-
manité, et ces effets deviennent des signes divins discernables 
pour l'âme qui cherche avec droiture le salut» 8 0. 
D'autre part, pour constater tout l'effet de la rédemption du 
Christ dans l'humanité, d'après l'auteur, «il faudrait que nous 
puissions constater d'une part ce qu'est l'humanité livrée à elle-
même sans aucune grâce, d'autre part, discerner tout l'effet spi-
75 . Le dogme de la Rédemption, 157-178. 
76. Idem, 189-213. 
77 . Ibid., 183. 
78. Ibid., 214-225 . 
79 . Ibid., 179-188. 
80 . Le mystère de la Rédemption, 293 . 
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rituel produit au plus intime des âmes non seulement au 
moment présent, mais au terme de chaque vie individuelle, et 
au terme de la vie terrestre de l'humanité» 8 1 . 
3° Les idées maîtresses 
A suivre de plus près la contribution de l'auteur pour ce qui 
est de sa partie doctrinale, deux idées maîtresses commandent 
cette partie: 
1) La Rédemption, extension à toute l'humanité de la 
grâce et de la satisfaction de Notre-Seigneur est un 
mystère d'unité spirituelle. Elle est aussi et surtout un 
mystère d'amour: «C'est l'amour gratuit de Dieu qui 
explique seul qu'il y ait une création, qu'il y ait des 
hommes et il n'y a pas à chercher au-delà la raison de 
cet amour, l'amour divin est à lui-même et sa fin» 8 2 car 
«Dieu nous appelle à une communion véritable à sa vie, 
à sa connaissance, à son amour et la vie surnaturelle 
qui nous prépare à cette fin est donc déjà une adoption, 
une filiation qui nous relie à Dieu, non pas seulement 
comme créateur, mais comme Père» 
2) L'amour pousse le Verbe à s'incarner, à satisfaire 
en vivant et prêchant l'amour, en mettant l'homme à 
même de satisfaire lui aussi par son union avec Jésus; 
et cet amour est aussi justice, parce qu'il a pour objet 
les exigences de l'ordre divin. Amour et justice, par la 
Rédemption, se compénètrent donc en Dieu plutôt qu'ils 
ne s'opposent: «C'est donc, au fond, conclut Richard, 
un mystère d'amour et d'union spirituelle qui a sa rai-
son dernière dans l'Unité des Personnes divines et dans 
l'amour divin décrétant l'incarnation du Fils pour qu'en 
Jésus-Christ, le Fils fait homme, les hommes éloignés 
de Dieu par le péché, deviennent enfants de Dieu» 8 4 . 
D'autre part, «après le péché qui méconnaît ce qui est 
dû à Dieu, l'ordre ne sera rétabli, même en supposant 
8 1 . Idem, 293 . 
82 . Le dogme de la Rédemption, 158. 
83 . Idem, 159. 
84 . Ibid., 185. 
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l'initiative de la miséricorde divine à laquelle tout est sus-
pendu, que si l'humanité satisfait à la justice divine»85. 
De cette deuxième idée, il ressort chez Richard la formule 
motrice de toute son oeuvre à savoir que la Rédemption est prin-
cipalement satisfaction, et même satisfaction vicaire. En effet, 
Richard l'affirme et l'explique: «Jésus a satisfait, il a glorifié 
Dieu pour le glorifier, mais il l'a fait pour nous, à notre place (sa-
tisfaction vicaire), en ce sens qu'il a fait ce que nous ne pouvions 
pas faire, non pour nous dispenser de le faire, mais pour que, 
incorporés à lui par sa grâce, nous le fassions en lui et par lui» 8 6. 
En outre, il faut remarquer que dans la satisfaction telle que 
l'explique Richard, le point de vue pénal compenetre le point 
de vue moral et ne s'y surajoute pas du dehors; Jésus satisfait 
donc parce qu'il aime et glorifie, mais en aimant et glorifiant, il 
souffre comme le péché l'exige: «La peine n'est pas infligée par 
Dieu du dehors, comme la peine infligée par la société. Consé-
quemment, la peine commence dès la vie présente, elle saisit le 
pécheur dans son péché même» 8 7 . Dans ce sens, la peine est 
considérée comme la revanche de l'ordre détruit par le péché; 
elle est en ceci que le désordre voulu, le péché, devient le 
désordre senti et donc douloureux, la peine. Cela nous permet 
de mieux entrevoir que la Rédemption est un grand mystère 
d'amour et de justice, où toujours, en ce bas-monde, nous ren-
contrerons des ombres. 
5. Apport psychologique: P. Galtier 
Io L'homme et son oeuvre 
Prêtre de la compagnie de Jésus, né le 9 février 1872, à 
Alrance (Aveyron), Paul Galtier fut professeur de théologie au 
scolasticat d'Enghien jusqu'en 1938, puis à l'Université Grégo-
rienne. Ses travaux les plus importants concernent la Trinité, 
l'incarnation et la pénitence8 8. A la suite des problèmes chris-
85. Ibid., 210 -211 . 
86. Ibid., 207 . -
87. Ibid., 165. 
88. D e Paul Galtier, trois traités latins restent les plus connus: De paeni-
tentia tractatus dogmatico-historicus, 1923, 9e éd. (Rome 1950); De incarna-
tione et redemptione, 1926, nouv. éd. (Paris 1947); De SS. Trinitate in se et 
innobis, 1933. 
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tologiques sur la conscience de Jésus posés à la fin du XIXe 
siècle et repris par A. Loisy, P. Galtier s'est efforcé, d'une 
manière plus systématique, de déterminer le contenu de la cons-
cience humaine du Christ et d'élucider son rapport avec la per-
sonne divine du Verbe 8 9. 
Cette étude théologique que publie le P. Galtier a pour 
objet de définir avec exactitude l'unité du Christ, telle que 
l'Eglise la proclame, et d'examiner les principaux problèmes 
que cette unité soulève. Il est donc nécessaire de décrire la 
constitution intime de l'Homme-Dieu et de dissiper ainsi des 
malentendus, des préjugés ou des ignorances, soulevés dans la 
crise moderniste et qui rendent difficile à certains esprits, habi-
tués à la réflexion philosophique, l'adhésion raisonnable et con-
fiante aux articles du symbole. Le P. Galtier a assumé cette 
tâche et, pour s'en acquitter, il a considéré l'unité du Christ 
d'abord dans son être, puis dans sa personne unique en deux 
natures et, enfin, dans la conscience que Jésus lui-même avait 
de son propre mystère 9 0. 
Il part du principe que l'on ne peut identifier personne et 
conscience de soi, comme A. Loisy avait tenté de le faire: «S'il 
fallait admettre cette identification, on serait contraint de n'af-
firmer qu'une seule conscience dans le Christ et d'exclure une 
conscience proprement humaine comme on exclut une personne 
humaine»9 1. Ou «si l'on reconnaissait la présence d'une cons-
cience humaine, on serait conduit à attribuer deux personnes au 
Christ» 9 2. Mais comme la personne ne se définit pas par la 
conscience, «il n'y a pas de difficulté à affirmer une conscience 
humaine dans le Christ tout en maintenant l'unité de la per-
sonne humaine» 9 3 . 
2° Le moi humain du Christ selon son analyse psychologique 
A lire la conclusion de sa préface à cette problématique, on 
peut déjà comprendre l'importance de cette requête de P. Galtier: 
8 9 . P. GALTIER, L'unité du Christ, Etre... Personne... Conscience (Paris 
1 9 3 9 ) . 
9 0 . Ibid. 
9 1 . L'unité du Christ, 3 3 1 . 
9 2 . Idem, 3 3 2 . 
9 3 . Ibid., 3 3 2 . 
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«La vie humaine, dit-il, la réalité de la vie humaine du Christ 
est un des points capitaux de la doctrine catholique. C'est par 
sa vie d'homme, par ses souffrances, par sa charité et ses méri-
tes d'homme que le Fils de Dieu nous a rachetés. Or, la vie 
proprement humaine, la vie qui vaut et qui compte au regard de 
Dieu, c'est la vie de l'esprit, celle qui se vit et s'inscrit dans la 
conscience. Voilà donc, conclut-il, le vrai théâtre où s'est 
déroulé le drame de notre rédemption; voilà le sanctuaire où 
s'est affirmée d'abord la rencontre de l'humanité et de la divi-
nité. Heureux, par conséquent, qui pourra pénétrer au-delà 
du voile» 9 4. 
Pour pénétrer au-delà de ce voile, Galtier veut se limiter ici 
au problème psychologique, c'est-à-dire celui du moi et de la 
conscience du Christ, sans se préoccuper directement du pro-
blème de son ontologie, problème ayant reçu une intervention 
officielle par les Conciles d'Ephèse et de Chalcédoine, dans la 
définition de l'unité de personne et de la dualité des natures. 
De ce fait, Galtier analyse d'abord l'acte de conscience en 
général et estime que plus qu'aucun autre, cet acte «procède 
directement et formellement de la nature en tant que telle» 9 5. 
Et quant à cet acte de conscience, ce n'est autre chose que «la 
nature se saisissant engagée dans ses actes»: «c'est la nature 
qui, à proprement parler, s'y reflète et y est directement attein-
te» Par conséquent, la conscience procède de la nature et se 
porte vers la nature comme vers son objet: «la nature est l'objet 
formel et nécessaire de l'acte de conscience» 9 1. 
Par la suite, Galtier fait voir que s'il faut s'abstenir d'iden-
tifier conscience et personne, il faut également éviter d'identifier 
le «moi» à la personne: «Dans l'expérience psychologique 
immédiate des états de conscience, on trouve un «je» et un 
«moi». Pourtant, remarque Galtier. «je» et «moi» sont conne-
xes mais distincts: le «moi» répond aux phénomènes de la vie 
psychique, aux impressions, aux états dame perçus comme se 
succédant en nous... le «je», à ce qui en est perçu comme le 
principe actif et unificateur. Aussi ont-ils beau être perçus 
94. Ibid., X X . 
95 . Ibid., 335. 
96 . Ibid., 335. 
97. Ibid., 335. 
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simultanément par la conscience tandis que le «moi» se pré-
sente à elle comme un objet de connaissance, le «je» lui appa-
raît comme le sujet qui possède et qui connaît» 9 S. 
Outre ce «je» ou «moi» empirique, psychologique, il faut 
admettre le «je» ou le «moi» profond, substantiel ". En effet, le 
«moi» est perçu comme fixe et immuable sous le flux des activi-
tés conscientes, ce qui permet aux psychologues de discuter 
pour savoir si ce «moi» substantiel tombe sous l'emprise de la 
conscience; mais s'il l'est, affirme alors Galtier, c'est unique-
ment comme principe ou support immédiat des actes psychiques 
constituant le «moi» psychologique» 1 0°. 
Ensuite, notre auteur en vient enfin à considérer le cas du 
Christ: «Aussi les résultats de cette analyse se peuvent-ils éten-
dre au Christ sans que soit aucunement offensé le dogme de sa 
personnalité divine. On en apprend seulement à mieux connaître 
le jeu de son activité humaine. L'identification courante du 
«moi» est perçu comme fixe et immuable sous le flux des activi-
tés conscientes, ce qui permet aux psychologues de discuter 
pour savoir si ce «moi» substantiel tombe sous l'emprise de la 
D'après ce principe, au Christ il faut en premier lieu recon-
naître un «moi» humain empirique; le Christ ne serait pas vrai-
ment homme s'il n'avait eu des états de conscience s'unifiant 
dans un «moi» phénoménal. Bien plus, il faut de la même façon 
lui reconnaître un «moi» humain substantiel car les deux sont 
inséparables: «Le Christ, en un mot, ne serait pas vraiment 
homme, s'il ne s'était pas produit en lui comme en nous des 
états de conscience propres à se grouper sous la forme de notre 
«moi» empirique. Le principe et le centre en sont chez lui ce 
qu'ils sont chez nous. En lui aussi, par conséquent, il est nor-
mal qu'en résulte un «complexe» ou un système correspondant 
à ce que nous appelons notre personnalité psychologique ou 
morale» 1 0 2. Par conséquent, la psychologie humaine du Christ 
«serait faussée si son «moi» superficiel et empririque n'avait 
point sa racine et son point d'attache dans un «moi» profond 
98 . Ibid., 339-340 . 
99 . Ibid., 342 . 
100. Ibid., 343 . 
101. Ibid., 343 . 
102. Ibid., 344. 
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du même ordre» 1 0 3 . Ce «moi» substantiel n'est d'ailleurs en fait 
que la nature humaine, puisque, nous l'avons vu, la conscience 
procède de la nature et a pour objet la nature. 
Tel est, chez Galtier, le «moi» humain qui s'exprime dans 
l'Evangile: «un «je» que l'on peut entendre et par conséquent, 
un «je» humain. Comme ses larmes, comme ses prières et ses 
actes d'obéissance, il jaillit nécessairement de sa nature humaine. 
Le «je» de tous ses discours est un «je» d'homme» 1 0 4 . 
Chose curieuse, selon Galtier, même des paroles qui portent 
affirmation par le Christ de sa divinité sont des paroles 
d'homme, émanant d'un «moi» humain: «Personne n'en doute, 
affirme-t-il, quand il dit «J'ai soif», «j'obéis»; mais c'est aussi 
vrai quand il dit «Tout pouvoir m'a été donné au ciel et sur la 
terre» ou qu'il adresse sa prière à Dieu: «Je te prie»... «Je te 
rends grâce». Le rapport qui s'exprime là entre le Christ et son 
Père tient à une intervention divine dans le monde, à une 
action sur l'humanité du Verbe de la puissance et de la bonté 
de Dieu. Il se termine donc réellement aux trois Personnes» 1 0 5. 
Ainsi apparaît l'autonomie de la psychologie humaine du 
Christ dans la conscience humaine, «rien de divin ne transpa-
raît directement même l'union hypostatique lui échappait» 1 0 6 . 
Mais Galtier ne manque pas de relever le danger d'une telle 
hypothèse: «Pas plus que nous de la nôtre, dit-il, il n'est exact 
ni admissible que de sa nature humaine le Christ ait connu uni-
quement ce qu'en révélait le témoignage direct de sa cons-
cience. Les modes de savoir ne lui manquaient pas, qui 
pouvaient s'ajouter à la science ainsi possédée. Mais, dès avant 
toute recherche à leur sujet nous pouvons nous assurer qu'il la 
savait unie à la personne divine. La conscience, autrement que 
nous lui avons dite personnelle, fût restée dans l'ignorance de 
sa condition réelle. Or, l'inconcevable alors serait que, par elle, 
il se fût révélé Dieu. Un seul et même être personnel ne saurait 
se dire à la fois Dieu et homme qu'à condition de s'exprimer 
ainsi à la lumière et comme sous la dictée d'une seule et même 
conscience. Hors de là, il peut y avoir des hommes inspirés, 
103. Ibid., 345-346. 
104. Ibid., 346 . 
105. Ibid., 346 . 
106. Ibid., 349. 
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habités et comme actionnés par les personnes divines; on ne 
saurait songer à un homme se disant Dieu au sens où l'a fait le 
Christ» 1 0 7 . 
Et pour être plus explicite, Galtier arrive à cette conclusion: 
«La conscience, par conséquent, qui se doit reconnaître au 
Verbe Incarné, de ses impressions ou de ses activités humaines 
oblige à admettre qu'elle s'accompagnait d'une certaine connais-
sance de l'union hypostatique. En un certain sens qui reste à 
déterminer, il devait avoir conscience de sa divinité par son 
humanité elle-même. Ses souffrances, ses prières, ses mérites ne 
sauraient lui être attribués vraiment s'il n'en avait eu aucune-
ment conscience lui-même; ils ne le pourraient pas non plus si, 
jusque dans la conscience où ils lui apparaissaient, ils ne lui 
avaient pas apparu comme siens» 1 0 8 . 
Comme on peut le remarquer, une telle conclusion va au-
delà des confusions créées dans la crise moderniste sous la 
plume de Loisy. On comprend alors aisément que toutes les 
spontanéités vitales et psychologiques de la nature humaine du 
Christ sont conservées intactes, inaltérées. D'autre part, cette 
autonomie psychologique ne s'accompagne nullement d'une 
autonomie ontologique; car, sur le plan ontologique, il y a 
dépendance totale, absolue, de la psychologie humaine à l'égard 
du Verbe. En effet, toute la nature humaine du Christ, jusque 
dans son être le plus profond, est propriété du Verbe. 
Cependant, cette dépendance ontologique vis-à-vis du Verbe 
demande à être bien comprise. Elle ne signifie pas que le Verbe 
détermine l'agir humain et qu'il en modifie la structure. Il ne fait 
que s'approprier une activité dont la nature humaine demeure le 
seul principe formel et qui n'est donc pas modifiée par 
l'union hypostatique. 
De plus, lorsque le Verbe gouverne et dirige l'activité 
humaine, il ne le fait pas au titre de l'union personnelle avec 
elle. Car autre est l'union et autre le mouvement imprimé à la 
nature prise en main comme instrument par le Verbe. A la dif-
férence de l'union qui se termine à la personne, le mouvement 
dérive de la nature divine et est donc commun aux trois person-
nes. C'est ce que Galtier explicitera plus tard: «Seul à posséder 
107. Ibid., 350-351 . 
108. Ibid., 3 5 1 . 
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l'instrument qu'il s'est uni. le Verbe n'est pas seul et il ne 
saurait être seul à le mouvoir. Les impulsions qu'il lui communi-
que viennent également du Pere et du Saint-Esprit. Bien plus, 
c'est au Père lui-même qu'elles sont constamment attribuées. 
C'est le Père qui livre son Fils à la mort et l'invite à l'accep-
ter. De même est-ce le Père qui l'investit de sa puissance, le 
fait roi et l'établit juge des vivants et des morts» 1 0 9. 
3° Sa contribution face aux controverses modernes 
Mais nous devons également remarquer que cette doctrine 
du «moi» humain n'est pas restée sans bouleverser certains 
esprits. Elle fut vigoureusement attaquée par deux auteurs qui 
ont voulu eux aussi aborder le problème posé par Galtier: l'un 
est le P. Diepen 1 1 0 et l'autre Mgr Parente 1 1 1. 
Dans la controverse qui s'en suivit, Galtier parut adopter en 
ce qui concerne le «moi» humain du Christ une position moins 
radicale. Alors que dans son livre il avait admis l'existence 
d'un «moi» empirique et d'un «moi» ou d'un «je» substantiel, il 
nia dans des articles postérieurs l'existence d'un «moi» ontolo-
gique humain "-, rapporta le «je» a la personne divine "•* et dis-
tingua plusieurs «moi» psychologiques humains dans le Christ 
comme dans chaque homme: «des expressions telles que «je me 
domine», «je me défie de moi», montrent plusieurs «moi» psy-
chologiques chez une même personne» " 4 . En ce sens, le «moi» 
psychologique ne désignait plus qu'une activité ou état psychique. 
Pourtant, beaucoup de théologiens ont adopté la même ligne 
de pensée que Galtier, en soulignant l'autonomie psychologique 
de l'humanité du Christ 1 1 5. 
1 0 9 . P . GALTIER, La conscience humaine du Christ, in Gregorianum, 3 2 
( 1 9 5 1 ) 5 6 6 . 
1 1 0 . H . D I E P E N , La psychologie du Christ, in Revue Thomiste, 1 9 5 0 , 5 1 5 -
5 6 2 . 
1 1 1 . P . P A R E N T E , Unità ontologica e psicologica dell'Uomo-Dio, (Roma 
1 9 5 2 ) . 
1 1 2 . P . GALTIER, La conscience humaine du Christ, 5 3 5 . 
1 1 3 . Idem, La conscience humaine du Christ, in Gregorianum, 3 5 ( 1 9 5 4 ) 
2 2 8 
1 1 4 . Idem, Greg., 3 2 ( 1 9 5 1 ) 5 3 5 ; 3 5 ( 1 9 5 4 ) 2 2 8 . 
1 1 5 . Cf. J . EZQUERRO-RAMIREZ, Sobre la «autonomia psicologica» de la 
Humanidad de Cristo, in Revista espanola de Teologia, 1 9 ( 1 9 5 9 ) 2 4 3 - 2 5 2 ; 
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Tel quel, soulignons-le, l'effort de Galtier ne paraît pas 
avoir été dédaigné. Généralement même son essai a reçu plutôt 
un accueil favorable. Le P. Boyer voulait bien noter que 
«jamais peut-être on n'avait posé ce problème avec tant de pré-
cision, jamais on ne l'avait regardé, retourné, pénétré avec une 
telle insistance et un tel souci d'en voir la difficulté» I 1 6 : tout 
autant de traits qui ne seraient pas d'un mince mérite, s'il est 
vrai qu'un problème exactement posé est un problème à moitié 
résolu. Plus courageux, le regretté P. Hocedez ne craint pas 
d'aborder le problème en lui-même et il n'hésite pas à approu-
ver dans son ensemble la solution proposée par Galtier " 7 . 
Même conclusion, après un examen également approfondi, de la 
part de M. Goossens 1 U . 
Bref, pour ce qui de son apport psychologique, le grand pro-
blème que pose Galtier est le suivant: comment le Christ a-t-il 
conscience, dans son humanité, d'être le Fils de Dieu? Puisque 
les deux natures sont distinctes et que rien de l'une n'entre 
dans l'autre, par quel moyen la conscience humaine peut-elle 
atteindre le Verbe auquel pourtant elle appartient? 
Galtier, comme beaucoup d'autres, trouve la réponse dans 
la lumière de la vision intuitive par laquelle la réalité ontologi-
que de l'Incarnation apparaît à découvert à l'intelligence 
humaine du Christ: «Seule la claire et constante vision de 
l'union hypostatique permet de comprendre que la personne 
divine ait pu se révéler à nous en parlant un langage d'homme» 
En d'autres termes, pour autant qu'il s'agit de la manière 
dont le Christ a eu la conscience humaine de sa divinité, on 
semble bien d'accord à reconnaître qu'elle serait inexplicable 
sans la vision béatifique. Ainsi le constatait également le P. 
Garrigou-Lagrange: «Les théologiens, écrivait-il, admettent gé-
Consideraciones en torno a la conciencia humana de Jesús sobre su persona 
divina, in Estudios Eclesiásticos, 3 6 ( 1 9 6 1 ) 4 6 1 - 4 7 1 . Cet auteur déclare 
expressément suivre la ligne de Galtier. On peut aussi lire avec intérêt A. 
MICHEL, Science, conscience et personne de Jésus-Christ, in L'Ami du clergé, 
7 0 ( 1 9 6 0 ) 6 4 1 - 6 4 9 . 
1 1 6 . C. BOYER, P. Galtier, in Gregorianum, 2 1 ( 1 9 4 0 ) , 2 9 0 . 
1 1 7 . E . H O C E D E Z , L'unité de conscience dans le Christ, in N.R.T., 6 8 
( 1 9 4 6 ) 3 9 1 - 4 0 1 . 
1 1 8 . M . G O O S S E N S , L'unité de conscience dans le Christ d'après le P. 
Galtier, in Collationes Gandavenses, 2 8 ( 1 9 4 S ) 1 9 4 - 2 0 4 et 2 9 ( 1 9 4 6 ) 1 6 -
2 8 
1 1 9 . Idem, 3 6 1 - 3 6 2 . 
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néralement que, si Jésus n'avait pas eu, en sa vie terrestre, la 
vision beatifique, il n'aurait pas eu, à proprement parler, cons-
cience de sa personnalité divine» 1 2°. 
CONCLUSION 
De cet inventaire, il résulte qu'il n'est cependant pas une 
vérité de foi qui n'ait besoin d'être expliquée et qui ne l'ait été 
de diverses façons. L'oeuvre de Jésus-Christ, c'est toute sa vie, 
la mort et sa résurrection en tant que centre de l'histoire du 
Royaume de Dieu. Or, l'histoire du Royaume de Dieu est à la 
fois une histoire divine et humaine. Par conséquent, on peut la 
considérer sous un angle double. D'une part, nous voyons dans 
cette histoire l'événement de l'amour divin pour les hommes 
perdus vivant sous sa colère. Vue sous cet angle, l'histoire de 
Jésus-Christ est souffrance, sacrifice. D'autre part, on peut voir 
dans l'histoire du Royaume de Dieu, l'homme juste, Jésus-
Christ, qui s'offre devant Dieu à la place de tous les injustes. 
Ainsi, il rassemble autour de lui un peuple juste, car les perdus 
sont vêtus de la justice qu'il est lui-même, à leur place, devant 
Dieu. En effet, Jésus-Christ est Dieu et homme. En tant 
qu'homme, il est toujours le roi de l'humanité, celui qui est la 
justice de son peuple devant Dieu. En tant que Dieu, il est tou-
jours le grand-prêtre divin se sacrifiant pour la vie des hommes; 
tel est le mystère qui doit orienter nos esprits. 
II. POUR UN VRAI VISAGE CHRISTOLOGIQUE 
Introduction 
A la lumière de ces divers apports théologiques comme 
piste de réponse aux problèmes soulevés par A. Loisy, que 
peut-on souhaiter dans l'élaboration d'une christologie qui 
approfondisse la foi de l'Eglise? Cette christologie, croyons-
120. R. G A R R I G O U - L A G R A N G E , L'unique personnalité du Christ, in Angeli-
cum, 29 (1952) 70. 
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nous, ne peut se borner à répéter ce qu'ont dit les anciens con-
ciles; elle se doit de pousser en avant sa recherche en prenant 
dans l'Ecriture la source vivante de ses considérations, et tout 
en s'appuyant sur les définitions infaillibles où s'est exprimée la 
foi de la communauté chrétienne, elle doit aller au-delà en 
creusant les problèmes que pose le mystère du Christ. Au lieu 
de contester l'affirmation de l'unique personne divine, elle est 
appelée à scruter plus attentivement ce que signifie cette unité 
et en quoi consiste la réalité de la personne. Loin d'appauvrir 
la conscience de Jésus en niant qu'elle ait été conscience de 
l'identité divine et de la mission rédemptrice, elle doit chercher 
à mieux comprendre comment Jésus a pu prendre conscience de 
son identité et de quelle manière s'est développée en lui la 
conscience de sa mission. Elle ne doit pas se limiter à une 
analyse d'essences ou de natures, et de leurs rapports; elle s'ef-
forcera de découvrir tout ce qu'implique l'acte de l'Incarnation, 
avec les aspects de l'engagement de Dieu dans le monde que 
comporte cette démarche. Nous voudrions ici, non plus étudier 
ces problèmes, mais déterminer, comme réflexions personnel-
les, les traits caractéristiques de l'élaboration de la christologie 
dans l'affrontement de ces problèmes: selon quelles orientations 
fondamentales doit s'édifier aujourd'hui la christologie? 
1. Christologie existentielle 
a) Rencontre existentielle du Christ 
La christologie est et doit être existentielle, parce qu'elle 
consiste dans la rencontre du Christ avec l'homme qui cherche 
à approfondir sa foi. 
Pour ce motif, la rencontre du Christ n'est pas seulement la 
rencontre d'une intelligence avec l'objet pris pour centre de 
l'étude. Elle est la rencontre de toute la personne humaine avec 
celui auquel elle adhère, rencontre qui s'opère par un essai de 
perception où l'orientation de toute la destinée humaine est 
mise en cause 1 2 1. A ce titre, il s'agit d'une rencontre existentiel-
les puisqu'elle a lieu au coeur de l'existence humaine. Ce serait 
121. Nous rencontrons ici le problème fondamental du mouvement de la 
théologie ou des théologies de libération (Cf. J. van N I E U W E N H O V E et alii, 
Jésus et la libération en Amérique Latine (Paris 1986) . 
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la dessécher d'une manière intolérable que de la réduire à une 
analyse abstraite de concepts ou d'essences. Pour cette raison, 
à rencontre de toutes les spéculations modernistes, le Jésus 
présenté dans les évangiles nous aide à ne pas nous contenter 
d'énoncés conceptuels, et à rechercher sans cesse les traits con-
crets de la figure du Christ qui stimulent la rencontre 1 2 2. 
Dès lors, toute la christologie tend à la rencontre du Christ 
véritable, et non à la reconstruction d'un Christ qui serait refait 
sur un modèle préétabli. En parlant de christologie existentielle, 
nous ne voulons nullement poser comme préalable un modèle 
d'homme qui serait présenté par une philosophie existentialiste, 
et à travers lequel il faudrait comprendre Jésus. En d'autres 
termes, la christologie ne peut accepter un préalable philosophi-
que qui imposerait ses limites à l'accueil des données de la 
Révélation; elle ne peut avoir pour idéal de vouloir conformer 
le visage de Jésus à un modèle élaboré en dehors de ces don-
nées u i . Toutefois, cette rencontre ne peut se faire sans prendre 
en considération la réalité ecclésiale. 
b) Rencontrer, avec l'Eglise, le Christ transcendant 
En effet, le Christ véritable, c'est celui que l'Eglise contem-
ple dans sa foi et qu'elle cherche à découvrir de plus en plus 
clairement à travers le témoignage de l'Ecriture. La rencontre 
du Christ est donc existentielle en ce sens qu'elle se produit 
non seulement dans l'existence individuelle du théologien, et 
c'est très important à le souligner, mais dans l'existence com-
munautaire de l'Eglise 1 2 4 . 
Certes, la rencontre a toujours un caractère foncièrement 
personnel; c'est la personnalité du théologien avec ses qualités 
particulières et les traits propres de son intelligence, avec sa 
préparation culturelle, qui entre en contact avec le Jésus de la 
révélation. Mais la rencontre personnelle ne peut rejoindre le 
Christ authentique que si elle s'intègre dans la rencontre de 
122. Cf. P. T I L U C H , L'existence et le Christ, (Lausanne 1980) . 
123. U n exemple de modèle a priori repris du matérialisme historique de 
Marx et livré dans l'ouvrage de F. BELO, Lecture matérialiste de l'évangile de 
Marc (Paris 1974). 
124. Cf. B . BUTLER, Lidéc de l'Eglise, (Paris 1965). 
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toute l'Eglise. C'est à l'Eglise que Jésus a confié son message 
en même temps que la révélation de sa personne 1 2 5 . L'Eglise 
porte en elle cette révélation et elle en vit: l'élaboration de la 
christologie est une participation à cette vie. 
On ne peut donc s'engager dans la christologie avec l'inten-
tion de développer une pensée personnelle en la dissociant de 
la pensée de l'Eglise I 2 6 . Par là nous voulons signifier que la 
christologie doit procéder de la volonté de vivre à fond l'expé-
rience de foi de l'Eglise, en visant à un approfondissement 
intellectuel de cette foi. Il s'agit vraiment d'une expérience, 
mais dont il faut reconnaître l'ampleur. 
A ce point de vue, il convient de noter les ambiguïtés que 
peuvent comporter certaines façons de concevoir la christologie 
basée sur l'expérience. Outre le danger de réduire cette christo-
logie à des interprétations subjectives et à de vagues orienta-
tions doctrinales, existe la tentation de la niveler à l'humanité: 
on limite la rencontre à l'homme Jésus, en éliminant comme 
élément surajouté du dehors tout ce qui dépasse la simple 
nature humaine 1 2 7 . La concentration sur la dimension anthropo-
logique de la christologie peut signifier une restriction systéma-
tiquement apportée à l'expérience de la foi de manière à ne 
percevoir en Jésus que son humanité. La préoccupation de sou-
ligner l'humain conduit à exclure le divin, comme si celui-ci 
faisait nécessairement concurrence à l'humain et l'empêchait de 
se déployer1 2 8. 
En d'autres termes, la christologie est expérience du trans-
cendant. Mais le fait que ce transcendant soit incarné ne lui 
enlève rien de sa transcendance. Et ce transcendant n'est pas 
simplement celui qui est reconnu au Christ de la foi et de la 
prédication, mais celui qui appartient au Jésus de l'histoire. 
Nous ne pouvons donc pas accepter la disjonction entre Jésus 
de l'histoire et Christ de la foi; c'est le Jésus historique qui est 
125. Sur ce point, Loisy et Harnack sont tout à fait d'accord; mais leur dif-
férenciation se situe au niveau de l'exercice de ce message. 
126. Cf. C. BOTA, La grande faute des catholiques de France (Paris 
1904) . Aujourd'hui, cette position est l'une des grandes préccupations de Jean 
Paul II: voir notre bibliographie). 
127. A. LOISY, L'Evangile et l'Eglise (Paris 1902) . 
128. C'est sous cette tentation qu'est tombé Loisy jusqu'à remettre en ques-
tion la divinité du Christ, nous l'avons vu plus amplement ci-dessus. 
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saisi dans la perception de foi de l'Eglise 129'. Il n'y a pas de 
dédoublement de personnalité; il n'y a pas non plus revêtement 
du Jésus historique par des attributs que lui aurait décernés la 
foi chrétienne mais qu'il n'aurait pas possédés par lui-même l 3°. 
Par sa foi, l'Eglise est en contact d'adhésion avec l'unique 
Jésus reconnu comme Christ et Fils de Dieu. L'expérience est 
celle d'une personnalité réelle et non idéalisée après coup, ce 
qui nous conduit à un certain dynamisme. 
2. Christologie dynamique 
On a reproché à la christologie scolastique d'être trop sta-
tique, et le reproche n'est pas sans fondement131. Ce caractère 
statique apparaissait de deux manières. D'une part, la christolo-
gie, comme l'ensemble de la théologie, se développait en affir-
mations formelles où la conceptualisation semblait l'emporter 
sur le mouvement profond de la pensée, et en des connexions 
logiques qui prenaient le pas sur l'effort de rejoindre la réalité 
vivante I 3 2. D'autre part, l'Incarnation était sutout considérée 
dans son aspect statique, comme l'union de deux natures en 
une personne; on ne notait pas suffisamment la préoccupation 
de rejoindre le mouvement par lequel le Verbe s'est fait 
chair 1 3 3. En fait, la christologie doit montrer son dynamisme à 
la fois dans sa manière de penser et dans la mise en valeur de 
l'acte de l'Incarnation. 
a) Une réflexion dynamique 
Dans la manière de penser, la christologie doit s'affirmer 
comme engagement de foi. C'est l'ardeur de la foi qui provoque 
la recherche christologique, et lui communique un dynamisme 
qui doit se faire sentir dans les développements des énoncés 
conceptuels. La christologie ne peut jamais consister dans un 
129. La distance mise entre Jésus et le Christ ne peut donc pas se justifier; 
même celle établie apparemment par les textes évangéliques: c'est à Jésus que 
Pierre, dans sa profession de foi, a dit: «Tu es le Christ» (Me 8, 29) . 
130. A . LOISY, Autour d'un petit livre (Paris 1903) 113-114. 
131 . A . LOISY, L'Evangile et l'Eglise (Paris 1902) . 
132. Ibid. 
133. Idem, 39-82 . 
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simple exercice de composition logique ni de raffinement de 
concepts, pas plus d'ailleurs qu'elle ne peut être la simple occa-
sion de brillantes élucubrations où se manifeste soit la subtilité 
soit l'originalité d'un esprit. Même dans l'effort intellectuel, il 
faut qu'on sente que l'atention se dirige vers celui qui attire 
tous les hommes a la foi et non vers la seule présentation 
séduisante ou convaincante d'une pensée. 
Pourtant, les confessions de Loisy pour ce cas qui nous 
concerne ont donné l'impression d'un désengagement dans le 
domaine de la foi, d'une attitude qui vise â réduire l'ampleur et 
l'audace de cette foi, mais qui par contre mettait en relief l'au-
dace de la pensée personnelle 1 3 4 . Dans ces conditions, la chris-
tologie n'est plus animée du dynamisme qui devrait la pousser 
en avant mais se rebelle plutôt contre ce dynamisme. 
Le désengagement s'exprime encore par une timidité qui 
n'ose plus proposer la vérité du Christ Fils de Dieu aux hom-
mes de son temps, comme si la foi traditionnelle était dépassée 
par sa culture contemporaine 1 3 S. Il y a donc la crainte de paraî-
tre traditionnaliste et plus particulièrement encore une certaine 
honte de la foi. Loin de vouloir adopter cette marche à recu-
lons, la christologie doit assumer avec assurance le dynamisme 
de la foi, et exposer une vérité qui, tout en dépassant la raison 
et l'ordre de la nature, est destinée à conquérir les intelligences 
humaines. Au lieu de se laisser obséder par la crainte de réac-
tions négatives d'incrédulité, elle doit se nourrir de la convic-
tion que le Christ avec sa dimension transcendante et divine 
répond à l'attente foncière, à toute l'espérance de l'homme» 1 3 6. 
Le dynamisme de la christologie n'est à cet égard que la 
traduction, dans l'effort intellectuel, de l'attrait que le Christ 
exerce sur les hommes. Cet attrait doit révéler sa puissance de 
fascination dans la recherche; le théologien qui subit cet attrait 
doit en prendre conscience et agir en témoin de ce pouvoir sou-
verain de Jésus. Son dynamisme n'est pas fait d'un attachement 
134. Idem, Mémoire pour servir à l'histoire religieuse de notre pays, 3 vol. 
(Paris 1930-31) . 
135. Idem, L'Evangile et l'Eglise, 127-175. 
136. La réponse du Christ i l'espérance de l'homme est la vérité que la 
christologie systématique de K. Rahner a considérée à bon droit comme fonda-
mentale. Ici, nous voulons souligner que c'est bien le Christ de la foi tradition-
nelle de l'Eglise qui constitue cette réponse. 
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à sa propre pensée ni d'une ambition qui le renfermerait dans 
l'égocentrisme; mais il est l'expression d'une adhésion incondi-
tionnelle à Jésus, qui réclame toutes ses forces. 
b) Dynamisme de l'Incarnation 
Non moins important est le dynamisme qui doit caractériser 
la christologie dans sa façon de considérer le mouvement de 
l'Incarnation. Elle ne peut se borner à scruter l'identité person-
nelle de Jésus; elle doit remonter à l'origine de la démarche par 
laquelle le Fils de Dieu est devenu homme et suivre cette 
démarche dans ses implications. Cela signifie qu'elle doit s'ap-
pliquer à saisir le dynamisme divin qui se révèle dans la venue 
du Christ au milieu des hommes. 
Ceux qui optent pour la christologie «d'en bas», en réagis-
sant contre la christologie «d'en haut», sont également portés à 
omettre cette considération 1 3 7 . En effet, pour percevoir le dyna-
misme de l'Incarnation, il faut partir d'en haut, et reconnaître 
le mouvement descendant qui va de Dieu à l'homme. 
Cependant, on ne peut se laisser enfermer dans le dilemme 
entre christologie d'en bas et d'en haut, ni accepter de sacrifier 
l'une au profit de l'autre 1 3 8. Ainsi, l'option pour la christologie 
anthropologique, qui a séduit beaucoup d'esprits, a été com-
prise de façon trop exclusive, au point de vouloir expliquer le 
tout de Jésus par son humanité; en réalité, on ne doit pas choi-
sir entre la divinité et l'humanité de Jésus. Les deux réalités 
doivent toujours être admises dans leur plénitude de sens, et 
une christologie qui se veut anthropologique ne peut jamais ces-
ser d'être théologique. De même, il convient d'associer la chris-
tologie d'en haut à la christologie d'en bas. 
137. A . LOISY, Autour d'un petit livre, 109-156. 
138. B. Laurent décrit la rupture profonde sans le mode de penser: «Alors 
que les christologies dites classiques partaient «d'en haut», c'est-à-dire du 
Verbe éternel, deuxième personne de la Trinité, qui s'incarne, les christologies 
modernes partent de plus en plus «d'en-bas», c'est-à-dire de l'homme Jésus qui 
se révèle être par son message, sa vie et sa Pâque le Fils de Dieu» (Quand les 
théologiens parlent de Jésus, in Dossier Jésus, 1977, 141). L'auteur rattache 
ce renversement décisif à une série de ruptures culturelles. Mais en réalité, il 
n'y a de rupture que dans l'intention de ceux qui veulent exclure la christologie 
d'en haut. C'est cette exclusion qui est criticable, car les deux points de vue, 
«d'en haut» et «d'en bas», sont nécessaires à l'élaboration de la christologie. 
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D'ailleurs, le langage de Jésus lui-même nous invite à per-
cevoir ce dynamisme qui vient d'en haut lorsqu'il emploie l'ex-
pression: «Le Fils de l'Homme est venu...» 1 3 9 . Au lieu de 
parler simplement de son existence sur la terre, il énonce son 
séjour en ce monde une venue, ce qui suppose une préexistence. 
A elle seule, peut-on en conclure, cette manière de parler de 
Jésus justifierait la nécessité d'une christologie «d'en haut». 
D'autre part, dès le début de son développement, la foi de 
la communauté chrétienne a porté son regard sur le mystère de 
l'acte de l'Incarnation. L'hymne christologique de la lettre aux 
Philippiens met en relief la démarche de celui qui, subsistant 
dans la condition de Dieu, s'est anéanti en devenant semblable 
aux hommes u o . Le prologue Johannique, après avoir souligné 
l'être éternel du Verbe, décrit l'entrée de ce Verbe dans le 
devenir humain: «Le Verbe devint chair» 1 4 1. Ces deux hymnes, 
l'un repris par Paul et l'autre par Jean, montrent que très tôt 
des chrétiens ont compris qu'on ne pouvait célébrer le Christ 
sans contempler la démarche divine qui va de l'éternité au 
temps et des hauteurs de Dieu à la faiblesse de la chair. Ce 
sont deux professions de foi liturgiques; il ne s'agit pas d'une 
investigation métaphysique à but philosophique mais d'une sim-
ple explication, d'un simple énoncé de l'Incarnation. On ne 
peut donc découvrir Jésus qu'en découvrant le dynamisme de sa 
venue en ce monde. 
3. Christologie personnaliste 
a) L'Homme-Dieu 
Nous pouvons donc affirmer sans hésitation que toute syn-
thèse sur Jésus doit s'éclairer par une saisie plus profonde de ce 
que signifie la personne du Fils de Dieu incarné. En d'autres 
termes, la seule manière de comprendre l'unité du Christ est de 
regarder en lui la personne 1 4 2 . 
139. M e 10, 45 e t 
140. Ph 2 , 6-7. 
141 . Jn 1, 14. 
142. Galtier nous avait déjà donné quelques pistes de clarté comme nous 
l'avons vu plus haut. 
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L'écart des christologies modernistes par rapport à la foi de 
l'Eglise se situe dans la position adoptée concernant la person-
ne 1 4 3 . Ces christologies refusent d'attribuer au Christ une per-
sonne divine, parce que l'absence de personne humaine leur 
semble rendre Jésus moins homme 1 4 4. Leurs auteurs ne pensent 
pas que la nature humaine puisse être personnalisée par une 
personne divine sans perdre quelque chose de son humanité , 4 i . 
Dès lors, ils ne veulent reconnaître en Jésus qu'une personne 
humaine, tout en ajoutant que cette personne jouit d'une inti-
mité unique, exceptionnelle avec Dieu , 4 6 . 
Pour étudier ce qu'est le Christ, il convient donc de scruter 
cette personnalisation d'un genre exceptionnel, qui assure une 
plénitude humaine. 
La personne divine est le sujet ou le centre d'activité psy-
chologique humaine. Il n'y a donc pas à poser dans le Christ 
un autre centre ou un autre sujet de cette activité. C'est le Fils 
de Dieu qui dans et par sa nature humaine prend humainement 
conscience de lui-même; c'est lui qui exerce sa volonté humaine 
en étant responsable de ses libres décisions et de tout son com-
portement moral l 4 7 . C'est lui, le Fils, qui offre au Père l'hom-
mage humain de son obéissance 1 4 8. C'est lui aussi qui sur la 
croix s'est senti abandonné par le Père 1 4 9 , puis a remis son 
esprit entre ses mains 1 S 0. En un mot, toutes les actions de 
Jésus prennent leur signification la plus haute dans la qualité 
filiale que leur confère la personnalité du Fils. 
b) La conscience filiale et mesianique 
La personnalisation de toute la vie humaine de Jésus par la 
143. Cf. N . LEPIN, Christologie (Paris 1908). 
144. Loisy s'est fait champion de cette position et nous le savons déjà (cf. 
Décret «Lamentabili» du Saint-Office). 
145. Cf. Le Concile de Chalcédoine (451) . 
146. En affirmant une personne divine en celui qui est vraiment homme, le 
concile de Chalcédoine invitait à discerner en Jésus une personnalisation de la 
nature humaine par la personne du Fils de Dieu, sans que cette nature soit 
aucunement diminuée. On doit même constater que la nature humaine est mise 
en valeur d'une façon unique grâce à cette personnalisation; elle exprime, dans 
toute la densité de sa réalité humaine, la personnalité du Fils (Cf. Denz. 148). 
147. Mt 26 , 52 -54 . 
148. Mt 26 , 39 . 
149. Mt 27, 46; Me 15, 34 . 
150. Le 2 3 , 46 . 
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personne du Fils n'a pas entravé le développement progressif 
de sa conscience, développement analogue à celui qui se pro-
duit en chaque psychologie humaine. 
Chez les autres hommes, la personne s'affirme de plus en 
plus par une prise de conscience qui s'élargit et par un exercice 
de plus en plus libre et responsable de l'activité volontaire. En 
Jésus, la personne divine n'a ni freiné ni accéléré ce développe-
ment inhérent à la nature humaine d'elle-même. 
Jésus a donc vécu l'éveil de sa conscience, avec la diffé-
rence qu'en lui c'était un moi divin qui se percevait à la 
lumière d'une connaissance et d'une conscience humaine. L'in-
dication qui nous est fournie par le texte évangélique sur cette 
prise de conscience, en rapportant l'expression «Abba» 1 3 1 , nous 
aide à entrevoir comment s'est opéré ce développement: depuis 
son enfance, Jésus a noué les rapports les plus intimes avec le 
Père, en comprenant par la lumière qu'il recevait d'en haut, que 
le Père était son propre Père et qu'il était son Fils dans la 
pleine signification du terme 1 S 2 . 
En s'éprouvant Fils de Dieu, Jésus a pris conscience d'être 
personnellement Dieu et, par là, Messie. Le Fils est celui qui 
reçoit tout du Père, même son être le plus profond. Sa filiation 
n'est pas une simple filiation, mais elle est liéee à une mission: 
celle de sauver le peuple déchu 1 5 î . C'est donc la conviction 
d'être Messie, sans aucune restriction à son identité filiale, qui 
lui permit de donner une réponse pleine de hauteur et de 
sagesse à sa mère: «Pourquoi donc me cherchiez-vous? Ne 
savez-vous pas que je dois être dans la maison de mon 
Père» , î 4 . 
Jésus aurait donc eu une psychologie tout à fait anormale 
s'il avait dû attendre trente ans pour savoir qui il était; ce n'est 
pas au prix d'une rupture bouleversante qu'il a dû en être 
informé; sa psychologie a dû se développer normalement dans 
151. Me 14, 36. 
152. Ce que les mystiques ont éprouvé dans leurs contacts avec Dieu, un 
sentiment de présence et parfois de fusion ou d'immersion, ou ce que les chré-
tiens peuvent percevoir dans le fond de leur âme en vivant de la grâce, un sen-
timent de paisible accord avec la présence divine, Jésus l'a ressenti mais à sa 
manière qui est unique: c'était une mystique filiale, le contact du Fils avec son 
Père auquel il est foncièrement uni. 
153. Mt 1, 2 0 - 2 1 . 
154. Me 2, 4 9 . 
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la ligne de la vérité de son être. Dans son enfance et dans sa 
jeunesse, c'est de son moi divin de Fils qu'il a pris conscience. 
Son ontologie s'est exprimée dans sa psychologie. On ne pour-
rait donc pas admettre que lui, le Révélateur, ait été pour un 
certain temps dans l'ignorance de sa propre personnalité et qu'il 
se soit fait illusion sur lui-même. Loin de vouloir détacher de la 
personne divine la psychologie humaine de Jésus, il importe de 
reconnaître l'influence du moi du Fils sur toute son activité cons-
ciente, ce qui deviendra plus évident avec l'événement pascal. 
4. Christologie pascale 
a) L'ontologie du Christ et le mystère pascal 
En effet, cette divinité et cette messianité se comprennent 
encore mieux à la lumière du mystère pascal. Pour cette raison, 
la christologie doit reconnaître au mystère pascal la place 
essentielle qui lui revient dans l'oeuvre du salut: la croix et la 
résurrection constituent des événements centraux dans cette 
oeuvre, et toute étude christologique doit s'appliquer à en 
découvrir le sens et la valeur. Ainsi donc, la christologie doit 
être pascale. 
Mais est-ce à dire qu'il faille opérer un recentrement de la 
christologie, en abandonnant le centre que constituait la réfle-
xion sur la personne divine du Christ et sa messianité, et en 
appuyant désormais toute l'élaboration doctrinale sur la croix et 
la résurrection? On l'a vu, les tentatives modernistes, sous la 
lumière du prétendu esprit critique et historique, ont voulu rem-
placer l'affirmation de la divinité de Jésus par l'affirmation de 
sa résurrection, ou encore réduire la première à la seconde 1 5 5 . 
Ce qui est essentiel dans cette manière de voir, c'est d'affirmer 
Jésus ressuscité; ce serait la résurrection qui aurait déclenché le 
mouvement de la foi chrétienne et qui en exprimerait tout le 
contenu 1 5 6 . 
155. «.. .Que ce rapport constiue, à proprement parler, la filiation divine de 
Jésus, c'est une déduction de théologiens, non l'expression d'une doctrine ou 
d'un sentiment que Jésus lui-même avait formulés», concluait Loisy (L'Evangile 
et l'Eglise, 41-42) . 
156. Loisy n'a pas hésité à y revenir dans son Autour d'un petit livre: «Je 
crois avoir montré que la résurrection du Sauveur n'est pas proprement un fait 
d'ordre historique, comme a été la vie terrestre du Christ, mais un fait d'ordre 
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Notons d'abord que selon le témoignage évangélique, la foi 
en Jésus s'était déjà développée ches les disciples avant la 
résurrection. C'est au coeur de sa vie terrestre que le Maître 
avait posé la question à ses disciples: «Et vous, qui dites-vous 
que je suis?» 1 5 7 . Il n'a pas attendu sa résurrection pour leur 
réclamer une profession de foi. Avant sa passion, il prie pour 
que la foi de Pierre puisse surmonter la crise qu'elle devra 
transverser, et il charge ce disciple d'affermir la foi de ses com-
pagnons 1 5 8. La résurrection aura pour effet non de faire naître 
la foi chez les disciples, mais de la confirmer et de la faire par-
venir à maturité. 
Tout le mystère pascal mesure donc son sens et sa valeur à 
la transcendance de l'ontologie du Christ Celle-ci conserve son 
importance fondamentale en christologie. Mais d'autre paît, il 
est vrai que le mystère pascal est central dans l'oeuvre divine 
de salut et que l'Incarnation s'est produite en vue du sacrifice 
rédempteur et de la résurrection. 
b) L'aventure divine dans la souffrance 
On ne peut non plus saisir que dans la passion et la mort 
de Jésus ce que Dieu a voulu nous révéler de lui-même. Il n'y 
a pas de doute, la révélation de la souffrance de Dieu est insé-
parable de la révélation de son amour 1 3 9. 
Il importe donc de savoir que l'affirmation «Dieu a souf-
fert» appartient à la tradition comme affirmation de l'unité de 
personne: celui qui a souffert sur la croix est personnellement 
Dieu. Pourtant cette affirmation n'a pas toujours été comprise 
dans sa valeur, car aux yeux de plusieurs, elle n'exprimait 
qu'une sorte d'attibution logique de la souffrance au Fils de 
Dieu, sans qu'il y ait affection réelle de sa personne 1 6°. Or, le 
Fils de Dieu, qui s'est pleinement engagé dans la vie humaine, 
n'a pas hésité à s'engager dans la souffrance II y a eu une 
uthentique souffrance de Dieu dans la passion et Jésus lui-même 
purement surnaturel, supra-historique, et qu'elle n'est pas démontrable ni 
démontrée par le seul témoignage de l'histoire, indépendamment du témoignage 
de foi, dont la force n'est appréciable que par la foi même» (p. 169). 
157. Me 8, 29 . 
158. Le 22 , 31-32 . 
159. 1 Jn 4 , 7-16. 
160. C'est notamment le cas de Loisy (cf. L'Evangile et l'Eglise, 68-81) . 
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nous invite à voir, dans sa souffrance de crucifié, une révélation 
de la souffrance mystérieuse du Père: «Qui m'a vu a vu le 
Père 1 6 1 . Il prononce de telles paroles sur son intimité avec le 
Père, intimité d'appartenance mutuelle, d'immanence récipro-
que, d'union permanente, qu'on pourrait difficilement penser 
que le drame de la passion n'a pas été vécu par le Fils en com-
munion avec le Père 1 6 2 . 
Cependant, cet aspect de l'amour descendant de Dieu vers 
les hommes ne pourrait faire oublier l'autre face de la mort de 
Jésus, celle de l'amour qui monte de l'humanité vers le Père. 
Cet amour prend sur la croix la forme d'un sacrifice expiatoire 
offert pour les péchés des hommes. D'ailleurs, la valeur d'ex-
piation du sacrifice et la substitution du juste aux pécheurs 
avaient été indiquées par Jésus lui-même lorsqu'il avait dit: «Le 
Fils de l'homme est venu... donner sa vie en rançon pour la 
multitude» 1 6 3 . Il se référait par là à la prophétie du serviteur 
souffrant qui, tout en étant juste, livrait sa vie en sacrifice 
expiatoire pour le salut des multitudes 1 6 4 . 
En un mot, on peut dire que dans le Christ qui est 
l'alliance s'opère la rencontre de l'amour qui du Père va vers 
l'humanité et de l'amour qui s'élève en offrande parfaite vers le 
Père au nom des/ hommes pécheurs. On ne peut donc méconnaî-
tre en lui ni l'expression de l'amour divin ni l'hommage humain 
d'obéissance au^Père/ 
c) Résurrection et glorification du Christ 
Il importe avant tout de reconnaître la réalité de l'événe-
ment de la résurrection. Cette réalité forme un objet essentiel 
de la foi, au point que Paul a pu dire que si le Christ n'est pas 
ressuscité, notre foi est vaine 1 6 s . 
161. Jn 14, 9. 
162. La révélation de l'amour souffrant de Dieu dans la passion est éclai-
rante pour la signification de la souffrance humaine. N o n seulement celle-ci est 
destinée à déployer l'amour à un degré suprême, mais elle est assurée de la 
sympathie divine: si le Père a compati à la douleur de son Fils crucifié, il com-
patit à la souffrance de tous ceux qu'il regarde comme ses fils en son Fils bien-
aimé. 
163. M e 10, 45 ; Mt 20 , 28 . 
164. Cf. Is 5 3 , 11-12. 
165. 1 C o 15, 14-17. 
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Or, même ceux qui voient dans la résurrection le point de 
départ de la foi sont parfois amenés à réduire la réalité de 
l'événement; dans la christologie moderniste, la résurrection est 
interprétée comme le simple fait de la vie du Christ après la 
mort et de sa présence spirituelle auprès de ses disciples 1 6 6 . 
Elle n'est plus l'événement par lequel le corps mis au tombeau 
a repris vie en jouissant désormais d'une condition supérieure à 
celle de la vie terrestre et en étant rempli de la puissance 
divine de l'Esprit 1 6 7. Elle n'est même plus un événement objec-
tif mais seulement un état de Jésus 1 6 8. Les apparitions du res-
suscité sont considérées comme des récits qui ne décrivent pas 
des faits historiques mais des représentations par lesquelles 
l'imagination des disciples a voulu signifier des expériences 
intérieures de conversion ou de vie avec Jésus m . 
Hélas, cette façon de voir, qui ne répond pas au témoignage 
authentique des textes évangéliques, enlève à la résurrection la 
réalité qui lui était reconnue par saint Paul et les premiers dis-
ciples: réalité corporelle d'un événement qui s'est produit le 
troisième jour après la mort 1 7°. La résurrection perd sa valeur 
d'incarnation. Contre cette réduction, la christologie doit accuellir 
l'événement qui a eu lieu à un moment de l'histoire, et qui n'a 
transcendé cette histoire qu'en s'y insérant; elle doit aussi 
admettre une résurrection proprement corporelle, selon l'attesta-
tion: «Voyez mes mains et mes pieds: c'est bien moi» 1 7 1. 
C'est ainsi que la résurrection apparaît comme la création 
d'une humanité nouvelle, dont le modèle définitif est réalisé 
dans la chair 1 7 2. 
Dans le Christ ressuscité se manifeste la vie divine destinée 
à diviniser l'humanité dans sa condition charnelle, divinisation 
dont le dernier aboutissement sera la résurrection de la chair à 
la fin des temps. Cette vie divine porte la marque spéciale de 
la personne de Jésus, car elle est une vie filiale: le ressuscité 
1 6 6 . A . LOISY, L'Evangile et l'Eglise, 7 4 . 
1 6 7 . Idem, 7 5 . 
1 6 8 . Ibid., 7 7 . 
1 6 9 . Ibid., 7 9 . 
1 7 0 . 1 Co 1 5 , 3 - 5 . 
1 7 1 . Le 2 4 , 3 9 . 
1 7 2 . Cf. X . L E O N - D U F O U R , Résurrection de Jésus et message pascal (Paris 
1 9 7 1 ) . 
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partage avec ses disciples sa filiation divine, de telle sorte qu'il 
les appelle ses frères et que son Père devient leur Père à 
5. Christologie sotériologique d'horizon social 
a) Christologie sotériologique 
La christologie ne peut jamais être détachée de la sotériolo-
gie parce que le Fils de Dieu s'est incarné pour le salut de 
l'humanité. La formule employée à Nicée et reprise à Chalcé-
doine: «pour nous et pour notre salut» 1 7 4 indique déjà cette 
orientation sotériologique. Dès les premiers siècles, les interro-
gations sur la personne de Jésus ont reçu une réponse qui s'ap-
puyait sur l'oeuvre du salut: Jésus est Dieu parce qu'il divinise 
l'humanité; il possède une âme humaine parce qu'il sauve les 
âmes, selon le principe que ce qui ne serait pas assumé par sa 
personne ne serait pas sauvé 1 7 S. Déjà saint Irénée soulignait 
que Jésus est vrai Dieu et vrai homme, parce que Dieu seul 
peut procurer efficacement le salut et restaurer l'union avec 
les hommes , 7 6 . 
Pour cela, même la recherche qui s'applique à définir l'on-
tologie du Christ ne peut donc jamais perdre de vue les exigen-
ces de l'oeuvre du salut. Tout appauvrissement ontologique se 
traduit par un appauvrissement sotériologique. Dès qu'on ne 
regarde plus Jésus comme le Fils de Dieu incarné, la destinée 
de toute l'humanité en subit le contrecoup: logiquement on ne 
peut plus admettre la divinisation qu'opère le Fils en communi-
quant sa propre vie divine. D'ailleurs la christologie du moder-
niste a eu tendance à renverser la destination du Christ en 
assignant comme but à son action non la divinisation de 
l'homme mais son humanisation l 7 7. 
173. Jn 20 , 17. 
174. Denz. 125, 3 0 1 . 
175. Cf. J . RIVIERE, Le dogme de la Rédemption, in Etude théologique 
(Paris 1931) . 
176. Ad. haereses, I, 10, 1; P. G., VII, col. 549 . 
177. Cf. M . J . L A G R A N G E , M. Loisy et le modernisme. A propos des 
«•mémoires» (Paris 1932) . 
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Certes, l'homme se retrouverait considérablement plus pauvre 
si Jésus n'était pas le Fils incarné laissé tout simplement à ses 
limites humaines. Il n'aurait pas bénéficié de la solidarité par 
laquelle celui qui est Dieu vit une vie humaine semblable à la 
nôtre et confère une noblesse transcendante à toutes les actions 
humaines, même les plus banales. Il n'aurait pas été élevé au 
niveau de Dieu; on ne pourrait plus accueillir le mot de Clé-
ment d'Alexandrie sur «le Verbe de Dieu, devenu homme, afin 
que tu apprennes encore par un homme comment un homme 
peut devenir Dieu» 1 7 8 . 
En d'autres termes, en mettant en doute la divinité du 
Christ, sa science infaillible et la rédemption opérée par sa 
mort 1 7 9, l'octroi du salut par lui serait lui-même difficile à 
expliquer. Un Jésus qui serait un simple homme ne pourrait 
agir sur l'humanité que par des moyens humains. Le Christ ne 
serait plus le Sauveur universel, celui qui a apporté le salut à 
l'humanité tout entière. Il ne serait plus celui qui a opéré la 
libération intérieure de l'homme, en assurant en lui la victoire 
de la grâce sur le péché. 
b) L'horizon social 
D'autre part, si l'orientation sotériologique doit être pré-
sente à toute la christologie, son aspect social doit également 
être mis en lumière: ce ne sont pas seulement des individus, 
mais la société comme telle que le Christ est venu sauver 1 8 0. 
Se basant sur une problématique du langage, les modernistes 
prétendaient —ce qui a été aussi le cas récemment— pousser la 
christologie sur la voi d'une solution à donner, théoriquement et 
pratiquement aux problèmes pastoraux 1 8 1. La libération accom-
plie par le Christ est à comprendre alors dans le sens d'une 
libération d'orde politique et social, ou tout au moins dans le 
sens d'une libération qui ne peut atteindre son objectif essen-
tiel que si elle libérait les peuples de leur situation de dépendan-
178. Protreptique, I , 8, 4; P. G . 8, 64 D; cf. J. M. GROSS, La divinisation 
du chrétien d'après les Pères grecs (Paris 1938) 163. 
179. A. LoiSY. L'Evangile et l'Eglise (Paris 1902) 39-82. 
180. J E A N P A U L I I , Enc. Redemptor hominis, 4 . I I I . 7 9 , in AAS 71 (1979) 
257-324 . 
181 . Cf. E . B u o N A ï u n , Le modernisme catholique (Paris 1927) 7-9. 
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ce 1 8 2. Dans cette perspective, le salut est identifié à l'instaura-
tion de la justice sociale, d'où la remise en question de l'origine 
de l'autorité des dogmes 1 8 3. Pourtant, une telle libération 
appauvrit tout le mystère de la Rédemption; on ne peut donc 
vouloir identifier l'Evangile avec une option sociale ou politique 
particulière. 
Outre la conviction que toute la société est sauvée par le 
Christ, on doit apprécier dans cette élaboration christologique, 
le souci d'assurer dans la vie concrète de la société les consé-
quences qui découlent de la libération dans le domaine des 
relations sociales. En effet, c'est dans tous les aspects de l'exis-
tence humaine, dans tous les comportements psychologiques et 
moraux et dans toute l'organisation des structures sociales que 
le salut de Christ doit faire sentir son influence transformante: 
vaincre le péché. 
Cependant, on ne peut déplacer l'objectif essentiel de 
l'oeuvre du salut, objectif de nature spirituelle et religieuse. On 
ne pourrait assimiler Jésus à quelqu'un qui aurait voulu avant 
tout réagir contre les injustices ou contre l'exploitation d'une 
classe. Il n'est pas venu apporter un programe de revendica-
tions sociales et même, dans la charte des béatitudes, il n'a pas 
hésité à proclamer le bonheur des pauvres 1 8 4. Il plaçait son 
action libératrice dans le cadre des relations de l'homme avec 
Dieu: la servitude ou l'oppression dont il voulait libérer l'huma-
nité était celle qui affectait l'intérieur de l'homme, livre par le 
péché à la domination de ses propres convoitises. Cette libéra-
tion, le Christ l'a opérée une fois pour toutes par la voie de 
son sacrifice. Par le fait même, il a rendu aux hommes la capa-
cité de former une société plus juste; il leur a permis de domi-
ner leur propre égoïsme et de développer entre eux des 
relations non seulement de justice mais d'amour 1 8 S. 
1 8 2 . A . LOISY, Autour d'un petit livre, 2 0 - 2 2 . 
1 8 3 . Idem, 1 8 7 - 2 1 9 . 
1 8 4 . Mt 5 , 3 . 
1 8 5 . Nous estimons donc que c'est aux chrétiens qu'il appartient d'appli-
quer à leur comportement politique et social le précepte fondamental d'amour 
mutuel, avec ses exigences de respect des droits d'autrui et de coopération au 
bien commun. C'est à eux aussi que revient la tâche d'établir les structures 
aptes à favoriser le plus possible la juste répartition des biens et l'harmonie 
sociale. La théologie et la christologie ne peuvent donner en ce domaine que 
des orientations et des principes; il n'est pas de leur compétence de déterminer 
des programmes d'action politique et sociale. 
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D'autre part, on ne peut non plus oublier que l'horizon 
social le plus essentiel à la christologie est celui de l'Eglise. 
Jésus a fondé une société à son image, société à laquelle il a 
confié toute sa révélation et à travers laquelle il a voulu répan-
dre dans le monde son message et sa vie divine 1 8 6. Dans cette 
société, il assure la réalisation de l'idéal d'amour qui doit unir 
les hommes à lui-même et entre eux 1 8 7. Il est vrai que cette 
réalisation est souvent voilée par les imperfections et les fautes 
des chrétiens, mais en dépit de ces obstacles, elle se maintient 
et se développe, en vertu de l'action du Christ qui opère par 
l'Esprit et qui conduit la vie de l'Eglise, en promouvant sa 
sainteté et son unité 1 8 8 . 
Les modernistes qui ont remis en question certains fonde-
ments christologiques ont manifesté également la tendance à se 
détacher de l'Eglise 1 8 9 . Les critiques qui peuvent être faites à 
la conduite des membres de l'Eglise ne justifient pas, à notre 
avis, un désengagement vis-à-vis de l'Eglise elle-même. Dans 
cette Eglise, on trouve des traits identiques du visage du Christ. 
Il n'y a aucune société dans le monde qui soit aussi universel-
le, aussi une dans, les dispositions profondes de ses membres, 
ni lui porte en soi autant d'amour, autant de service et de 
dévouement au bénéfice de tous. Les valeurs positives de 
l'Eglise reflètent celles qui se sont révélées dans le Jésus des 
Evangiles. 
CONCLUSION 
Au bout de toutes ces considérations, nous sommes mainte-
nant en mesure d'affirmer que la réflexion concernant Jésus-
Christ est le centre de toute théologie chrétienne. En d'autres 
termes, la particularité du langage christologique sur Jésus est 
d'être théologique. Comme chrétiens, nous ne connaissons plus 
Dieu que de la manière dont il s'est révélé dans Jésus et par 
Jésus. La théologie doit donc nous apprendre ce que nous 
186. Cf. Lumen Gentium, n° 1. 
187. Idem, n° 2. 
188. Idem, n° 4. 
189. Cf. A . LOISY, Choses passées (Paris 1913); G . TYRRELL, Suis-je ca-
tholique? Examen de conscience d'un moderniste (Paris 1908) . 
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avons à dire de Jésus comme chrétiens, à la différence de ce 
que peut en dire un non-chrétien décidé ou quelqu'un qui sus-
pend provisoirement son jugement sur lui. Par conséquent, la 
christologie ne doit pas seulement s'occuper de la manière dont 
s'est développée la confession de foi christologique de la com-
munauté, mais surtout de la manière dont elle se fonde sur ce 
qu'ont été autrefois l'action et le destin de Jésus. La tâche de la 
christologie est donc de fonder sur l'histoire de Jésus la vraie 
connaissance de sa signification, qu'on peut résumer par ces 
mots: Dieu s'est révélé en cet homme. Cette tâche comporte 
deux aspects: il faut, d'une part, de façon purement systémati-
que, dériver de l'histoire de Jésus les considérations particuliè-
res se rapportant à Jésus. Mais il faut observer en même temps 
comment les affirmations du christianisme primitif sur Jésus lui-
même son nées de façon semblable au cours d'un processus de 
formation de la tradition christologique, même si cette origine 
historico-traditionnnelle des affirmations de foi christologique 
n'est pas reflétée dans la littérature chrétienne primitive; il en 
est de même pour les thèses christologiques formulées plus tard 
dans l'Eglise. Tout cela aide, en fin de compte, à comprendre 
pourquoi la christologie la plus complète doit être existentielle, 
dynamique, personnaliste, pascale et sotériologique d'horizon 
social. 
C O N C L U S I O N S : P E R S P E C T I V E S D ' A V E N I R 
1° En fin de comptes, le débat moderniste suscite une ques-
tion préalable à toute étude des attitudes concrètes de Jésus: 
quel rapport existe-il entre le Christ de l'histoire et le Christ de 
la foi? Les recherches entreprises pour répondre à un telle 
question ont des conséquences non négligeables, aussi bien his-
toriques que théologiques. 
a) Historiques, d'abord. On a repéré, à partir de la manière 
évangelique, le noyau palestinien de maintes traditions. Les 
recherches modernes sur la «tradition» avant les Evangiles ont 
conduit à reconnaître l'enracinement très ancien de la tradition 
synoptique dans la communauté primitive. Le substrat araméen 
de beaucoup d'expressions permet de remonter aux paroles 
mêmes de Jésus. 
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b) Théologiques, ensuite: les Evangiles ne sont pas des his-
toires, malgré la haute valeur de leur enracinement historique. 
Ils sont des témoignages théologiquement construits sur la per-
sonnalité et la mission de Jésus de Nazareth. Ils ont emprunté 
des matériaux aux traditions bibliques, rabbiniques et hellénisti-
ques. Ils visent ainsi à dévoiler le sens de la vie terrestre de 
Jésus de Nazareth. 
2° Pourtant, cette élaboration théologique fait difficulté. La 
question nouvelle et très discutée de la démythisation est née 
de la forme théologique des témoignages évangéliques sur Jésus. 
Ceux-ci sont issus de la foi de l'Eglise primitive, ils sont mar-
qués par l'expérience pascale; dès lors, toute recherche qui tend 
à séparer le Christ de la foi du Christ de l'histoire est vouée à 
l'échec. Il n'existe pas de témoignage sur Jésus de Nazareth 
faisant abstraction de ce qu'il représente pour la foi. 
3° Pour cette raison, aucune réduction du mystère de Jésus, 
comme figure historique, n'est possible, et cela l'Evangile l'ex-
plicite de deux façons principales: 
a) Jésus est le Fils de Dieu: cela signifie que l'achèvement 
jamais possible, mais toujours visé, de l'être humain est concrè-
tement accompli en cet homme signulier. Cette relation entre 
Jésus et Dieu fait l'originalité de Jésus. Elle ne peut purement 
et simplement être comprise de façon anthropologique. De 
même, rien n'empêche ici de réduire sa dimension divine. 
b) Jésus est le Fils de l'Homme: cela signifie non pas la 
condition d'abaissement de Jésus, comme si «Fils de l'Homme» 
et «Fils de Dieu» s'opposaient. Ce titre designe la fonction uni-
verselle et transcendante de Jésus, qui consiste à rendre Dieu 
humainement visible. De plus, parce que «Fils de l'Homme» 
Jésus est tout homme. Le propos sur Jésus n'est pas un propos 
réductible à une anthropologie, c'est-à-dire une affirmation qui 
vaudrait intemporellement de tout homme. 
4° Dès lors, Jésus est un être vraiment historique, en ce 
sens que la donnée fondamentale, sa personne ou filiation 
divine, est sujette à une conscience réflexive progressive, mais 
la conscience humaine de Jésus ne s'exhausse jamais ici-bas à 
la coïncidence parfaite avec la donnée fondamentale de son 
existence, pas davantage que ne le fait la personne humaine au 
sujet d'elle-même. 
5° Ce débat rationnel n'a-t-il pas tendance à nous écarter 
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du véritable problème christologique? En effet, la profondeur du 
mal de l'humanaité et l'appel d'une rédemption libératrice adé-
quate ont fait désirer celui que est le seul sauveur, le Christ: 
car le salut de l'humanité est en Jésus-Christ et en lui seul. Tel 
est l'enseignement le plus formel de la révélation évangélique 
de la tradition apostolique et catholique et il est le seul sauveur 
parce qu'il est le Fils de Dieu, l'Homme-Dieu. Certes, le mys-
tère de la rédemption, c'est au fond l'amour divin qui nous 
donne le Christ et c'est la relation que le Christ contracte, par 
l'incarnation, avec l'humanité, pour nous atteindre tous, afin de 
nous unir à Lui et par Lui au Père. Mais entre ce don initial et 
la réalisation de l'union, et d'ailleurs pour y parvenir il y a le 
drame de sa vie terrestre, le drame de la croix où le mystère de 
l'amour divin rencontre de façon décisive le mystère du péché, 
le refus de l'amour. On rejoint ainsi les perspectives théologi-
ques apportées par Rivière, Hugon, Prat, Richard et Galtier 
comme réponses aux problèmes christologiques soulevés par 
Loisy. 
6° Cependant, et nous tenons à le dire, toute recherche en 
théologie ne doit jamais être sans signification pratique. Depuis 
plusieurs décades, des concepts qui relèvent au premier chef de 
la christologie: salut, incarnation, rédemption, pour ne citer que 
les plus usités, ont été transférés dans un domaine «pratique». 
On opte pour une pastorale d'incarnation, ou bien on souligne 
la nécessité de la rupture en vertu de la «croix» du Christ, ou 
de la Rédemption. Ces données ne sauraient être sous-estimées. 
Elles sont positives mais l'appel à ce qui est le plus essentiel 
dans le dogme chrétien ne suffit pas à supprimer toute ambi-
guïté. En effet, les concepts christologiques transposés en pasto-
rale ne le sont pas toujours de manière rigoureuse, et fort 
souvent le sont dans un sens vague. Ces notions définissent 
alors une qualité affective plus qu'une structure de pensée. Ils 
risquent de jouer le rôle de slogans dès lors qu'est tenu pour 
évident le sens de termes tels qu'incarnation, salut, rédemption, 
libération, etc. Sans doute, ces termes sont-ils des concepts 
clefs du christianisme mais ils le sont en tant que concepts 
clefs de la christologie. Or, en les transposant dans la pasto-
rale, le danger évident est qu'ils ne sont donc plus étudiés dans 
leur lieu natif; ils ne sont plus cirtiqués en eux-mêmes. Et là où 
l'on croit avoir comme fondement le terrain ferme de la christo-
logie, on marche sur le sable mouvant de quelques vieilles ren-
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gaines scolaires. Ces notions deviennent donc règles de pastorale 
sans jamais avoir été techniquement réfléchies; elles portent la 
marque de l'empirisme, alors qu'on les imagine assurées par 
une longue réflexion et une non moins longue tradition. 
7° Dès lors, un essai de dogmatique christologique ne pour-
suit pas un but immédiatement pratique, mais par ce renonce-
ment à l'immédiat il sert la pastorale, plus que ne le ferait une 
déduction hâtive d'orientations pratiques à partir de principes 
christologiques non critiqués. La théologie dogmatique, en ce 
sens, doit opérer une purification: elle devrait désamorcer la 
force passionnelle des slogans, elle devrait faciliter le passage 
de la passion à la raison. Elle ne crée pas une pastorale, elle 
doit démythiser, par contre, les concepts qui n'ont de la rigueur 
que l'apparence. Aucune dogmatique ne saurait donc se substi-
tuer à une «pastorale», même si la dogmatique est indispensa-
ble à la construction d'une pastorale. La théologie est d'abord 
«critique» et comme «critique» elle est un moment nécessaire 
de la conscience pastorale. Toutefois, contraindre la théologie à 
l'immédiat, ou bien l'obliger à l'abstraction, c'est également la 
rendre vaine; elle sert la pastorale dans la mesure où elle est 
elle-même: pensée libre dans une foi visant à la cohérence. 
8° Ainsi, une christologie ne prône pas a priori une «spiri-
tualité» d'incarnation ou de rupture, son rôle n'est pas de cau-
tion. Il est autre: il permet de situer à leur place humaine et 
divine les options que les urgences ou les défis contemporains 
invitent à prendre. Les options ne sont pas définies par la seule 
théologie, mais le sont dans sa lumière. Les chrétiens doivent 
alors prendre mesure de leur relativité et acquérir la souplesse 
souhaitable pour opérer les réformes qu'exigent les changements 
de situation. Ils ne doivent pas canoniser ce dont l'essence est 
d'être transitoire; ils doivent rejeter ce qui fut autrefois témoigna-
ges et qui est devenu obstacle. Dans ce sens, le réenracine-
ment christologique des concepts clefs, forme de leur critique, 
est donc une oeuvre pastorale: la théologie que se refuse aux 
facilités de l'immédiat tourne l'Eglise vers l'avenir et offre un 
champ à l'initiative et à l'invention. Ainsi, nécessaire à la 
recherche croyante et à la pratique pastorale, la théologie 
comme dogmatique s'avère tâche ecclésiale. ouverture possible 
d'un dialogue avec le monde. La tâche théologique devient donc 
le lieu où la pensée humaine affronte l'interrogation de la parole 
divine à l'homme en se faisant elle-même question pour la foi. 
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